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3. Heft. 


YorsprucJi. 

Dev bloße Glaube, weil nicht auf eigenem Urteil und eigener Prüfung 
beruhend, hat wenig Wert. Durch bloßen Glauben erreicht mau nichts; 
Hei macht uns allein die selbsterrungene und erkämpfte Überzeugung. 
Nicht Gläubige, sondern Erkennende, Wissende und recht Handelnde 
sollen wir werden. Dazu gibt uns das Lehen und die Lehre des Buddha 
das Beispiel und die Anleitung. Subhadra Bhikshu. 


Braliman und Dhanima. 

Von Georg Grimm. (Schluß.) 

In naher Beziehung zum Begriff Brahman steht der Begriff 
Dharma. Dharrna kommt nach Deussen 1 ) von dhar: woran man sich hält. 
Das aber, woran mau sich im praktischen Lehen hält, sind die Normen, 
die Gesetze, und eben deshalb ist die ursprüngliche Bedeutung von 
dharma im Veda „Norm, Gesetz, Ordnung“. In diesem seinem ursprüng¬ 
lichen Sinne ist der Dharma die Ergänzung von Brahman: das Brahman 
ist das Ewige, Überweltliche, wie wir es im Gebete, in tiefer Andacht 
in uns erfahren, der Dharma aber ist die Ordnung der Zeitlichkeit, ist 
die Weltordnung: „0 Erde und Himmel, durch des Varuna Gesetz 
(Varunasya dharmanä) seid ihr getrennt gefestigt.“ 3 ) 

l ) Sechzig: Upanisliads des Veda, Inhaltsverzeiclmis. 

’) Ilgv. 6, 70, 1 (cit. bei Geiger). 

Buddlilitlich.r W»It«pl»K»l. Sl. 72tb. 7 




86 


Diese Weltordnung: kam für den Inder vor allem als sittliche Welt¬ 
ordnung, d. li. soweit sie das Handeln des Menschen beherrscht, und damit 
als ewige Satzung in Betracht: „Wenn wir unwissentlich deine heilige 
Ordnung (tava dharma) verletzt haben, so strafe uns nicht, o Gott (Varuna) 
um dieses Frevels willen.“ 1 * ) Und so versteht es sich denn auch, wenn im 
Atharvaveda 3 ) von der heiligen „Ordnung des Varuna“ gesprochen wird, 
von der Erde, die durch die kosmische „Ordnung“ gefestigt ist 3 )? wie auch 
von den heiligen „Ordnungen des Opfers“, 4 * * ) letzteres in Hinsicht darauf, 
daß ja der Opferkult der jeweiligen Erkenntnis der moralischen Weltord- 
nnng in allegorischer Umdeutung möglichst angepaßt war. Desgleichen 
begreift es sich ohne weiteres, wenn im Aitareya-BrähmanaO von Indra 
gesagt wird, er sei „Hüter des Brahman, Hüter des Dharnia“, indem das 
einfach besagt: Indra ist Hüter des —■ zum Ewigen führenden — Ge¬ 
betes und Hüter der die Welt beherrschenden Ordnung. 

Diese Grundbedeutung als sittliche Weltordnung, bezw. als das ihr 
gemäße Handeln hat das Wort dharma auch in der Folge behalten So 
heißt es in der Mahünärayana-Upanisliad •)•' «Der Dharma, so sagen sie. 
Durch den Dharma wird diese ganze Welt umfaßt. Nichts ist schwieriger 
zu betreiben, als der Dharma. Darum freuen sie sich au dem Dharma. 
— Der Dharma ist dieser ganzen Welt Grundlage und im Leben halten 
sich die Geschöpfe zu dem am eifrigsten den Dharma Übenden. Durch 
den Dharma wehrt inan die Übel ab. In dem Dharma beruht das All. 
Darum erklären sie den Dharma für das Höchste.“ 

Mit der allmählichen Erhebung des Brahman zum Brahman svayambhft, 
zum absoluten Weltprinzip — „Es ist das Höchste, das verborgen, in dem 
die ganze Welt ihr einzig Nest hat, Eingangs- und Ausgangspunkt der 
Welt“ 7 ) — wird nun aber auch der Dharma zu einer Emanation des 
Brahman in diesem Sinne: „Wahrlich, diese Welt war zu Anfang nur 
Brahman allein. Dieses, da es allein war, war nicht entfaltet. Selbiges 
schuf über sich hinaus — [d. h. nachdem es sich, wie in der Stelle gleich¬ 
falls ausgeführt ist, als Gott Agni, d. i. als Lichtwesenheit manifestiert 
hatte] — als ein edler Gestaltetes das Fürstentum, jene, welche Fürsten 
unter den Göttern sind, mit Namen Indra, Varuna . . . Darum gibt es 

1 ) Kv. 7, 89, 5 (c. b. Geiger). 

а ) 0 , 132, i~5 (1. c.). 

u ) Av. 12, i, 17 (1. c.). 

4 ) Av - 7 , 5 , 1 ( 1 . c.). 

б ) 8 , 12, 5 (1. e.). 

fi ) 62 , 0 u. 63, 7. 

7 ) Vüj. Samh. 32, 8 (Deußeu, 1. c., S. 294 ). 
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nichts Höheres, als das Fürstentum . . . Er*) war noch nicht entfaltet, 
da schuf er über sich hinaus als ein edler Gestaltetes den Dharma — 
[die sittliche Weltordnung]. Dieser ist Herrscher des Herrschers, was der 
Dharma ist. Darum gibt es nichts Höheres als den Dharma. Daher auch 
der Schwächere gegen den Stärkeren seine Hoffnung setzt auf den Dharma — 
[auf das immanente Weltgesetz] — gleichwie auf einen König. Fürwahr, 
was dieser Dharma ist, das ist die Wirklichkeit (satyam). Darum, wenn 
Einer der Wirklichkeit gemäß spricht, so sagt man, er spricht dem Dharma 
gemäß, und wenn einer dem Dharma gemäß spricht, so sagt man, er 
spricht der Wirklichkeit gemäß, denn beides ist ein und dasselbe.“ 2 ) 

Eben der Darlegung dieser in Brahman gründenden sittlichen Welt- 
Ordnung ist ein großer Teil des Veda gewidmet, neben und im Gegen¬ 
satz zur Pflege des zur Unsterblichkeit, d. h. des zum Ewigen führenden 
Gebetes (brahman). Diese Gegenüberstellung von Dharma als der sitt¬ 
lichen Ordnung innerhalb der Welt, deren Beobachtung eben deshalb 
auch nur zu heiligen Welten emporführt, und des Brahman als des zur 
Unsterblichkeit, also aus der Welt her aus führ enden Gebetes wird be¬ 
sonders scharf in der Chändogya-Upanishad 2 ) urgiert: „Es gibt drei Zweige 
des Dharma: Opfer, Vedastudium und Almosengeben ist der erste; Askese 
ist der zweite; der Brahmanenscküler, der im Hause des Lehrers wohnt, 
ist der dritte, sofern derselbe sich für immer im Hause des Lehrers nieder¬ 
läßt. Diese alle bringen als Lohn heilige Welten. — Wer aber in 
Brahman feststeht, geht ein zur Unsterblichkeit.“ 

So versteht es sich denn auch ohne weiteres, daß dharma auch „guter 
Brauch“, „Pflicht“ oder „das Gute“, „die Tugend“ bedeuten kann und 
daß uns ganze Dkannagästrä’s, d. b. Lehrbücher über Sitte und Beeilt 
überliefert sind, die die speziellen Pflichten der Kasten und Lebeusstadien 
darlegen. 5 ) 

Weiter aber hat es nichts Auffallendes, wenn der Dharma als der 
Inbegriff der physischen und vor allem auch der moralischen Weltorduuug 
im Verlaufe der Zeit bei den Völkern, die unter dem Einfluß des Veda 
standen, zu einer eigenen persönlichen Gottheit hypostasiert wurde, wie 
das Geiger in seiner Abhandlung anführt. Dabei an eine Hypostase des 
später noch zu behandelnden buddhistischen Dhamma-Begriffes zu denken, 

*) „Häufig - ist im Vedanta der Gebrauch, auf Brahman als neutruin ein 
pronomeu generis masculini (er, dieser usw.) zw beziehen“ (Dcußen, System des 
Vedanta, 2. Aufl., S. 127, A. 66). 

l ) Bjh.-Up. i, 4. 13- 

a ) 2, 23, 1. 

*) Deußeu, 1 . c., S. 58. 
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ist ebenso wenig veranlaßt, als den Gott Dharma, in den aicli im Maha- 
bhürata 1 ) eine Gazelle verwandelt, für einen buddhistischen Gott zu er¬ 
klären. Freilich aber mögen auf die Gestaltung- jenes Volksgottes Dharma, 
buddhistische Einflüsse mitgewirkt haben. 

In den Upanishad’s findet sich nun aber noch eine weitere Bedeutung 
von dharma, die später in der Buddhalehre ebenfalls zu großer Bedeutung 
gelangt ist. Dharma im eigentlichen Sinne ist die Weltordnung. Wenn 
wir von Weltordnung sprechen, so denken wir dabei zunächst nur an 
die Beziehungen der einzelnen Dinge in der Welt zu einander, indem wir 
dabei diese Dinge selber bereits als gegeben voraussetzen. Nach dem 
Yeda sind nun aber dio in Brahman gründenden Weltgesetze, die in ihrem 
Inbegriff die Weltordnung ergeben, nicht bloß Gesetze, die die Beziehungen 
der Dinge zu einander regeln, sondern auch solche, dio bereits diese 
Dinge selber gestalten, die also den Baum zura Baum, das Tier zum Tier 
machen; mit anderen Worten: was irgendwie wirklich ist, ist nur auf 
Grund dieser Gesetze wirklich und ist überhaupt nur wirklich, insowoit 
diese Gesetze in ihm erscheinen. Darnach ist aber die Weltordnung oder 
der Dharma im höchsten Sinn geradezn mit der Wirklichkeit identisch, 
wie wir das ja auch bereits oben die heilige Upanishad haben bekräftigen 
hören: „Fürwahl-, was dieser Dharma ist, das ist die Wirklichkeit.“ 
Freilich ist das eigentlich Wirkliche das Brahman: „Als Wirklichkeit 
(satyam): wer so das Brahman kennt, in der Höhle des Herzens verborgen 
und im höchsten Kaum, der erlangt alle Wünsche“, 3 ) ja, das Brahman ist 
die Wirklichkeit der Wirklichkeit: „Sein Geheimname ist die Wirklichkeit 
der Wirklichkeit (satyasya satyam).“ 5 ) Aber der Dharma ist ja eben nur 
diese Wirklichkeit des Brahman, angeschaut als Welt, indem in den dio 
Welt gestaltenden und erhaltenden Gesetzen ja nur die eigene Wesenheit 
des Brahman sich offenbart, wenigstens für den, der die Sache recht 
ansieht, eben weshalb für einen Solchen die Welt ja auch nur so viel 
Wirklichkeit hat, als sie das Brahman selber ist. 

Ist so aber der Dharma die als die Weltordnung angeschaute Wirk¬ 
lichkeit des Brahman selbst, so muß der ganze Dharma auch in jedem 
einzelnen Ding — dieses Wort im denkbar weitesten Sinne genommen —• 
zur Erscheinung kommen, ganz wie ja auch das Brahman in jedem einzelnen 
Ding zur Ersckeinuug kommt. Wie jedes einzelne Ding, soweit es — im 
höchsten Sinne — überhaupt wirklich ist, das Brahman isi „Er be¬ 
gehrt: ,ich will Vieles sein* ... da erschuf er die ganze Welt; nachdem 
er sie geschaffen, ging er in sie ein; als Realität wai d er zu allem, 


') Ubers, von DeuUen, S. 473. 
’) Taitt-Up. 2, x. 

*) Brb.-Up. 2, i, *0. 
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was irgend vorhanden ist; denn dieses nennen sie die Realität“ 1 ) — 
so ist eben deshalb jedes einzelne Ding insoweit auch Dharma, Wirklich¬ 
keit, Realität des Brahman. — „Er selbst ist alle dharma’s, von denen er 
verschieden scheint: wer dieses weiß, wird sich vorstellen ohne Scheu, 
wie es wirklich ist.“*) Damit haben wir also das Ergebnis: Alles Ein¬ 
zelne in der Welt ist ein dharma, eine Realität, und die Gesamtheit dieser 
unzähligen einzelnen dharma’s ist der Dharma, ist die Realität. Daher 
also kommt es, daß schon im Yeda von allem in der Welt gesagt werden 
kann, es sei ein dharma, und zwar an sich, eben als ein Ausdrucksmittel 
des ewigen Brahman, ein ewiger dharma, eine ewige Realität: „Unge¬ 
boren und unsterbend sind die dharma’s — [die einzelnen Realitäten, die 
Dinge] — dem Wesen nach. Der ist eines dharma unkundig, der ihn 
entstehen und sterben läßt.“ 3 ) 

Aber — wohl zu merken! — die dharma’s, die einzelnen Realitäten, 
die einzelnen Dinge sind nur dem Wesen nach, soweit nämlich das Brah- 
man selbst in ihnen steckt, also als ein rein Geistiges, unsterblich. In 
diesem Sinne heißt es auch weiter: „Wie die Sonne durch sich selbst 
leuchtet, so Wissen ohne die dharma’s auch; — alle dharma’s sind nur 
Wissen, unsagbar dem Erweckten selbst.“ 4 ) 

Losgelöst dagegen von ihrer Beziehung zum Brahman, also als 
Ginzeine, selbständige Realitäten betrachtet,Smithin für den, der nur ihre 
stets wechselnde äußere Hülle sieht, sind die dharmas als bloße Illusionen 
nichtig und vergänglich, sind insoweit bloße Gebilde der Maya, die „bald 
dies, bald das zur Erscheinung bringt und beständig vergehend ist.“ 0 ) 
Eben deshalb zerfließt in sie, wer au den dharma’s als einzelnen Er¬ 
scheinungen hängt, selber in sie: „Wie Wasser, im Gebirge regnend, an 
den Abhängen sich verläuft: so verläuft, wer den dharma’s einzeln folgt, 
hinter ihnen sich.“ 0 ) — — 

Nach den Upanishaden ist der Dharma das Brahman in seiner 
Aktivität als das die Welt gestaltende und ordnende. Prinzip im Gegen¬ 
satz zu dem Brahman als dem die ganze Welt in sich zurücknehmenden 
Urwesen, also dem Brahma avyaktam, dem unoffenbaren Brahman, 
das „frei von Gutem und Bösem, frei von Geschehen und Nichtgeschehen, 
frei von Vergangenem und Zukünftigem“ ist. 7 ) In dieses unoffenbare 

l ) Taitt.-Up. 2, 6. 

J ) Mand.-Up. 2 , 30. 

s ) MSnd.-Up. 4, 10. 

4 ) Mänd.-Up. 4, 99. 

*) Njs.-utt.-tip,-Up. 9. 

•) Ki^h.-Up. 4» 14. 

’) KÄjh.-Up. 2, 14. 
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Brahmau „geht“ der vollkommen Erlöste „keim“: „Diesem [Welttreiben] 
werde ich mir solange angeboren, bis ich erlöst sein werde, darauf 
werde ich heimgehen“. 1 ) Er befreit sich also auch von allem, was 
zum geoffenbarten Brahman, d. h. zum Dharina in irgend welchem 
Sinn gehört: „Den schwer zu schauenden geheimnisvollen, in der Kohle 
tief versteckten Alten — [den Ätnian, unser eigentliches Ich] wei 
den durch Hingebung (yoga) im eigenen Innern als Gott erfaßt-, läßt 
Lust und Leid "dahinter. Der Sterbliche, der dies vernahm und faßte, 
der abtat, was von Dkarma-Art (dbarmyam), begriff das Feine: dei 
wird froh sein; besitzt er doch, was froh macht“, 2 * 4 ) nämlich eben das, 
was „frei von Gutem und Bösem, frei vom Geschehen und Nicht- 
geschehen, frei von Vergangenem und Zukünftigem“ ist. 


in. 

Solchen Inhalt verband man in Indien mit den Begriffen Brahman 
und Dkarma, als der Buddha daran ging, seine von ihm gefundene Wahr¬ 
heit ebenfalls in Begriffe und Worte zu kleiden. Wie wir wissen, faßte 
er seine Lehren zusammen in den Begriff Dhamina, der Pälifonn von 
Dharina. Damit bczeicknete er sie also als die Lehre von der Welt¬ 
ordnung oder der Wirklichkeit, wie sie in Wahrheit ist ..Er hat 
die ganze Welt erkannt so wie sie ist“*) — zugleich mit Einschluß der 
sich aus dieser Wirklichkeit für uns ergebenden Konseauenzen;. kurz, ei’ 
charakterisierte mit dem Worte Dhamma seine Lehre als Wirkliehkeif.s- 
lehre und zugleich als ewige Satzung, die „den beschirmt, der sie be¬ 
tätigt.“*) Niedergelegt hat er diese Wirklichkeitslehre in den^ vier heiligen 
Wahrheiten. Deren Inhalt ist folgender: Alles irgendwie Erkennbare an 
mir und um mich ist, weil vergänglich und mir leidbringend, „der Virk- 
lichkeit gemäß“' also anzusehen: das gehört mir nicht an, das bin ich 
nicht, das ist nicht mein Selbst, ist, mit einem Wort anatta, mir wesens¬ 
fremd. Ich selbst in meinem Wesen bin eben deshalb unerkennbar, ich 
kann mit meinem Erkenntnisvermögen unmöglich bis aut meinen eigenen 
Grund Vordringen. Mit den mir wesensfremden eikonnbaien Bestand¬ 
teilen meiner Persönlichkeit stehe ich in Verbindung durch meinen Durst, 
das ist meinen Willen nach ihnen. Ist dieser Durst, diesei Wille auf¬ 
gehoben, dann löst sich alles Erkennbare an mir, alles, was anatta an 
mir ist, auf. Das ist die objektive Wirklichkeit, die jeder unbefangene, 


l ) Chäud.-Up. 6, 14. 

a ) Käth.-Up. 2, 12—13. 

*) Itivuttaka 112. 

4 ) Theragätlia, v. 303. 
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a|so iiilng und vorurteilslos denkende Kopf erkennen und leibhaftig ^ 
sich erfahren kann, wenn anders er die sich aus dieser Wirklichkeits- 
g ne ergebende Konsequenz zieht, die sich aus ihr ergebende ewige 
a zung befolgt, den Durst, den Willen, nun auch tatsächlich durch das 
nudeln aut dem erlesenen achfältigen Pfade zu vernichten, 
j ... diesem Inhalt des Buddka-Dkamma ist zugleich auch sein Ver- 

ä tnis zum Brahmau des Veda fest umschrieben. Zunächst ist oltensicht- 
, 1C , daß in ihm für das ßrahman in seiner Bedeutung als das Absolute 
uichaus kein Platz ist. Denn unter dem Absoluten versteht mau den 
1 quell alles Seins. Wie soll mau aber zu dem Urquell alles Seins 
\oidiingen, geschweige ihn irgendwie bestimmen können, wenn man nicht 
einmal zu seinem eigenen eigentlichen Wesen vorzudringen vermag? Wenn 
ineme Kr kenn tnis schon Halt machen muß, bevor ich mir auch nur über 
uieine eigenen Tiefen klar geworden bin, wie sollte sie dann zur gemein¬ 
samen Wurzel alles Seienden überhaupt vorzudringen vermögen und wie 
sollte sie sich gar zu dem Satz versteigen können: „Ich selber bin die 
Wurzel alles Seienden“? Und so konstatiert denn der Buddha ausdrück- 
ich, daß die Welt als solche, d. h. eben als der Inbegriff alles irgendwie 
Seienden, zu den vier unerfaßbaren Dingen gehöre, mit denen zu befassen 
' er störung mit sich bringe. Damit ist aber dann der Grundgedanke des 
späteren Veda von dem Brahmau als Urprinzip und ist insbesondere die 
tUeiclnnig Atro an = Brahmau der Upanishad’s als ein durch die Intuition 
m cht mehr getragenes Produkt einer eben deshalb ausschweifenden Re¬ 
dexion, ja, einer transzendenten Spekulation erwiesen. 

Zerbrach so der Buddha das Fundament des gewaltigen Lehrgebäudes 
dei Upanishaden als der Wissenschaft von dem Absoluten — freilich nur 
oiner Elementar-Wissenschaft: „Drei bleiben im Verborgeuen unbewegt; 
dei vierte Peil ist, was die Menschen reden“ 1 ) — und kam damit auch 
der Bogriif Brahmau in seiner Bedeutung als das Absolute für ihn nicht 
in Betracht, so erwiesen sich damit natürlich auch die übrigen Bedeutuugen 
dieses Begriffs insoweit als unhaltbar, als auch mit ihnen dieser Begriff des ' 
Absoluten mitverquickt worden war. Insbesondere kam für den Buddha der 
Veda nicht mehr als das heilige Wissen über dieses Absolute und kam 
die Kaste der Brakmanen nicht mehr als die — vorzüglichste — Ver¬ 
körperung dieses Absoluten in Betracht, auch konnte für ihn das Brali- 
macariya, der Brahmanwandel, nicht mehr der Weg zur Erzeugung des 
Wissens unserer Identität mit dem Absoluten sein. 

Dagegen deckte sich sein Dliamma im Prinzip mit dem ursprüng¬ 
lichen Inh alt des Begriffes Brahmau: Auch der Buddha drang auf dem 

1 ) IO > l2 9 > 45 (Deußcu, 1 . c., S. 118). 
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Wege beschaulicher Betrachtung, also auf dem Wege des. Gebetes in 
seiner geläuterten Form, nämlich heiliger Andacht, die sich zu einem 
unaufhörlichen Wandel in heiliger Andacht, eben zum Brahmacariya, 
weitete, zu jenem „Wunderding“ in uns vor, das solch überweltlichen 
Frieden und solche innere Seligkeit auslöst und als so unveigänglich sich 
darstellt, daß die Seher des Veda von der Empfindung übermannt wurden, 
in den Bereich des Ewigen, des Alterlosen, Krankheitlosen, Todlosen 
eingetreten zu sein. Auch für ihn war deshalb die Kunde von diesem 
.,Wunderding“ die Stimme heiliger Andacht und damit heilige Rede, 
Brahman-Rede, und war das Wissen von diesem „Wunderding“ das 
Wissen dieser heiligen Andacht und damit heiliges V issen, Biahnian- 
Wissen. Sein Dhamma steht also nicht im Gegensatz zu dem ursprüng¬ 
lichen Inhalt des Braliman-Begriffs, er brachte vielmehr dessen Vervoll¬ 
kommnung. Zunächst zeigte er, daß „das Wunderding“ noch viel ge¬ 
waltiger ist, als es sich jenen Sehern präsentierte. Sie alle hatten es 
noch nicht rein, noch nicht nackt, sondern immer noch verhüllt geschaut. 
Diese Hülle war, wie wir gesehen haben, für die Einen ein finsterer 
bodenloser Abgrund, für die Anderen im Gegenteil ein Ozean \ on Licht, 
für Dritte die Essenz des Lebens, für Vierte der unendliche Kaum, für 
wieder andere anschauende Geistigkeit und endlich fiii die Höchsten leine 
objektlose Geistigkeit. Allo diese Hüllen zog der Buddha dem „Wunder¬ 
ding“' aus, indem er begreiflich machte, daß man alle diese Hüllen hinter 
sich lassen und in einen Zustand übertreten könne, dei schlechterdings 
— wie uuser eigenes Wesen selber—absolut bestimmungslos und damit, 
in Wahrheit über alles Vergängliche erhaben und so erst wirklich tod¬ 
los ist: „Das ist das Friedvolle, das ist das Hocherhabene: das Aufhören 
aller organischen - [auch der geistigen] - Prozesse, das Sichlosmachen 
von allen Beilegungen, das Nirväna.“ Erst dieses Nirwana ist „da* 
Wunderding“ in seiner ganzen Reinheit, dieses Nirvana, (as so über alle 
Begriffe erhaben ist, daß auch alle Spekulation über seinen Charakter als 

Urquell alles Seins zu verstummen hat. 

Hatte sich so erst dem; Buddha „das höchste Ziel des Wandels in 
heiliger Andacht“ — anuttaram brahinacariyapariyosänam entschleiert, 
so stellt sieb auch erst sein erlesener achtfältiger Pfad alserjenige dar, 
der wirklich zum höchsten Ziele führt, oder, mit anderen Worten, als da. 
echte Brahmacariya, als der echte Wandel in heiliger Andacht. 

Hiernach konnte also der Buddha auch den Brahman-Begriff in 
seinem ursprünglichen Sinn ohne weiteres in sein Lelirsystem einfügon, 
konnte dies umsomehr, als er ja dieses System iin übrigen so anfgebaut 
hat, daß in ihm die Irrtümor, üio eine spätere Zeit in den Biabmau-Be- 
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g ff hinein getragen hatte, in der Anattä- und Nimna-Lehre in einer 

e mehr zu uberbietenden Weise zurückgewiesen werden und als der 

ucicma ]a auch darüber hinaus immer wiederholt erklärt, sich weder mit dem 

4 .an Slch > also dem Ätman, noch mit der Welt an sich, das ist dem 

ra man im Sinne des Absoluten, als durchaus transzendenten Größen 
irgendwie zu befassen. 

Die Aufnahme dieses :Brahmau-Begriffs in sein Lehrsystem aber 
einp a i sich für den Buddha aus zwei Gründen: Zunächst wurde dieses 
a uich seinen in vedischen Anschauungen aufgewachsenen Zeitgenossen 
Vle muil dgerechter und damit viel leichter zugänglich. Der zweite Grund 
ni dei folgende: Wie bereits dargelegt, verstand man in Indien bis zum 
- u tiefen des Buddha unter dem Worte Dharma nur die physische und 
moralische Ordnung innerhalb der Welt. Wer aus der Welt heraus und 
in c us unoffenbare Brahman zurückkehren wollte, der wuchs eben des- 
a ^ auc h über den Dharma hinaus und hatte hineinzuwachsen in das 
egenstiiek des Dharma, nämlich eben das Brahman in seiner Be- 
outung als Gebet, Andacht, Wandel in steter Andacht als den speziellen 
• fad zum unoffenbaren Brahman. Der Buddha-Dhamma aber ist schon 
seinem ganzen Wesen nach die Lehre, daß uns die Welt wesensfremd 
ist, und ist eben deshalb selber weiterhin die Satzung, über die Welt 
hinauszuwachsen. Er enthält also den Dharma und das in dem festge- 
stellteu ursprünglichen Sinn zu nehmende — Brahmau des Veda in einem 
Inbegriff. Und um über diesen Umfang seines Dhamma bei seinen 
vedisclien Zeitgenossen keine Unklarheit aufkommen zu lassen, sah er 
sich veranlaßt, jedes Mal, wenn er seinen Dhamma speziell als Satzung 
vortrug, ausdrücklich zu betonen, daß dieser auch das Ergäuzungsstück 
des vedischen Dharma, nämlich das Brahman, den Brahmanwaudel mit 
einschließe: „Er verkündet den Dhamma, der beglückt in seinem Anfang, 
beglückt in seiner Portführung, beglückt auf seinem Gipfel, voll Bedeutung 
und voll Sorgfalt in der äußeren Porm, er legt den lückenlosen vollständig 
reinen Wandel in heiliger Andacht — brahmacariya — dar.“ 

Zu dieser ausdrücklichen Konstatierung, daß sein Dhamma auch da« 
Brahman in sich begreife, bestand für den Buddha umsomehr Anlaß, als 
sein erlesener Pfad im Wesen nicht blo.'ße Andacht im Normalsinne, 
sondern vielmehr ist. Andacht ist das geläuterte Gebet: man ist in Ge¬ 
betsstimmung. Man denkt und überlegt also nicht nüchtern, pflegt al«o 
z. B. keine Eeflexionen über die Unreinheit und Vergänglichkeit der Be¬ 
standteile unseres Körpers, sondern man geht, indem man sich von der 
Außenwelt loslöst, ganz in woihovoller Gemütsstimmung auf. Der Buddha- 



w«g aber ist in der Hauptsache eben der Weg nüchterner Reflexion; man 
denke beispielsweise nur an die Leichenbctrachtmigen! 

Daß für den Buddha das Bralmuui wirklich nur als Gebet, als 
heilige Andacht, als der Gegensatz bezw. das Gegenstück, bezw. die Er¬ 
gänzung zu seiner sonst von ihm gelehrten nüchternen Reflexion in Betracht 
kam, das wird uns in einer schlechterdings nicht mehl* anzwcifelbaren 
Weise durch den Kanon selbst bestätigt. Dieser gibt uns nämlich die 
authentische Interpretation von Brahman in der Aufzählung der vier 
Brahman-Zu st finde, also der vier Stufen der Andacht (brahruavihära), die 
man zu erwecken habe (brahmavihürabhfivanä): 

„Gütigen Geistes weilend, strahlt er nach einer Richtung, dann nach 
einer zweiten, dann nach der dritten, dann nach der vierten, ebenso nach 
oben und unten: nach allen Seiten, in jeder Richtung durchstrahlt er die 
ganze Welt mit gütigem Geiste, mit weitem, tiefem, unbeschränktem, von 
Grimm und Groll geklärtem. 

Mitleidvollen Geistes weilend — freudevollen Geistes weilend — 
gleichmütigen Geistes weilend, strahlt er nach einer Richtung, dann nach 
einer zweiten, dann nach der dritten, dann nach der vierten; ebenso noch 
nach oben und unten: nach allen Seiten, in jeder Richtung durchstrahlt 
er die ganze Welt mit mitleidvollem — mit freudevollem — mit gleich¬ 
mütigem Geiste, mit weitem, tiefem, unbeschränktem, von Grimm und 
Groll geklärtem.“ 

Ist das nicht die Sprache des Gebetes, die Stimmung der Audachi, 
und zwar speziell jener Andacht, wie man sie nach dem Buddha 
pflegen soll? 

Andacht heißt stille Hingabe. Es gibt auch eine weltliche Andacht: 
mau lauscht andächtig einer schönen Musik, verliert sich voll Andacht in 
den Anblick eines Kunstwerkes, liest in stiller Andacht ein Buch über 
das Leben eines großen Mannes. Demgegenüber nennt inan jene Andacht, 
die auf das Ewige jenseits der Welt gerichtet ist oder aus seiner Be¬ 
trachtung geboren wird, heilige Andacht, wie wir eben deshalb auch 
*clion bisher von diesem Wort häufig Gebrauch zu machen Anlaß hatten. 
Iit doch „heilig“ gerade der spezifische Ausdruck iur dieses überweltliche 
Ewige und für alles, was sich in Wahrheit damit befaßt- Eben deshalb 
kann man aber auch das Wort brahman in dem ursprünglichen Sinn, den 
es beim Buddha hat, auch durchweg mit „heilig“ wiedergeben. Wie 
Brahman für sich allein „heilige Andacht“ oder „das heilige Wunderding“ 
oder kurzweg „das Heilige“ — „das Wunderding“ ist ja oben „das 
Heilige“ — bedeutet, so ist das Brahmacariya der heilige Waudel und 
lind dit br&hmayikarä die heiligen Zuufcändc. 
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übrißJ^f 5 . | Clarg ° lc ° t n e Bedeutung von firahman springt auch ans allen 
Aucen- en des B^-Knnous, in denen es vorkommt, förmlich in die 

-fkn Jt f Sdl ' UCks; <ler Bllll(lh;l » liißfc (lasE:ld desDhamma 
hrnh U LehrG ~ lollei1 “ (dhammacakkain pavatteti), findet sich auch 1 ) 
„b ahmacakknm pavatteti“: er läßt das Brahman-Ead rollen - er läßt das 

Br i ’ (laS Ka(1 Lcili ^ zum Heiligen führender Andacht rollen. — 

annap ac (bralnnapalha) 2 3 ) ist der heilige, zum Heiligen, nämlich zum 

I r 3 eiChlS ^ llvriDa Ehrende Pfad. — Wenn es in Majjhima-Nikftya 
, \. lnK ^ S0IIöt noc ^ heißt „sich selbst nicht quälend, den anderen 
. 1C , ( l u Hend, schon bei Lebzeiten ausgeglüht, erloschen, kühl geworden, 
ici wo ilfahlend, verweilter mit zum Brahman gewordenen Selbste“ 
j 1Iua bhtitena attanä), so will auch das einfach besagen: „er verweilt 
mi, eill<* gewordenem, oder, mit zur Andacht gewordenem Selbste.“ — 
; V, 5 l ) richtet Änanda au den Buddha die Frage 

” S es lno o‘lich, Erhabener, in unserem Lehrsystem ein Brahmanvehikel 
Vlinayana) zu verkündigen?“ — „Das ist wohl möglich, Änanda“, er- 
wn ei te der Erhabene. „Für diesen unseren erlesenen achtfältigen Pfad 
( ^ le Benennung diese: Brahmanvehikel oder auch Dhammavehikel 
y. amma yäna) oder auch höchster Sieg im Kampf.“ Und der Buddha er- 
»uitert. nun den erlesenen achtfältigen Pfad. Auch hier bezeichnet er 
a so diesen seinen erlesenen Pfad als das rechte Vehikel zur Verwirk- 
ichung heiliger, zum Heiligen — Nirvana — führender Andacht und eben 
r am it auch zur Verwirklichung seines Dhamma, seiner Lehre, selber, be¬ 
zeichnet ihn, kurz, als heiliges Fahrzeug. Und wenn dann die Stelle 
*nit einem Qloka endigt, den Geiger also wiedergibt: „Das ist die wahre 
Afcman-Lehre, das unübertreffliche Brahmanvehikel, die Weisen gehen 
^oi aus aus der Welt, sicherlich nur zum Sieg, zum Sieg“, so ist auch 
c as e * u neuer glänzender Beleg zu dem, was in dem Aufsatz „Die Buddha- 
elne die Blüte indischen Denkens“ im vorletzten Heft dieser Zeitschrift 
über die Atman-Lehre des Buddha ausgeführt ist, die nicht vom Atman 
als solchem spricht, um ganz sicher zu ihm zurückziifiihren. — In der 
Gißten Rede des Dighauikäya werden die zweiundsechzig möglichen Auf¬ 
fassungsarten über das Einstmals und über das Dereinst vorgetragen und 
Tom Buddha als ein Netz bezeichnet, in das alle, die einer jener An¬ 
sichten anhängen, eingeschlossen sind: „Und wenn sie Sprünge machen, 
so machen sie solche doch nur im Netz, eng von ihm umhegt-, und im 

l ) ex. M. N., I, S. 69; Itivuttaka n 2 (vgl. d. Zschr., II, S. 382). 

J ) Tlierlgälhä, v. 6S9 (auch cit. bei G«iger). 

3 ) M. S., II, S. 1 iq. 

*) cit. bei Geiger. 


96 


Netz gefangen.“ Eben deshalb wird dann diese Kede am Schluß als „das 
Netz der Ansichten“ oder „das Netz der Güter“ bezeichnet oder auch al« 
„Dliammajala“ oder auch als „Brahmajala“ oder auch „höchster Sieg im 
Kampf.“ Dhammajäla heißt „.Netz des Dhamraa“, also Netz der Buddha¬ 
lehre, Brahmajala aber ist „das heilige Netz“, das Netz heiligen Wissen« 
über das Heilige, wie dieses Wissen durch heilige auf dem heiligen Weg 
sich verwirklichende Andacht gewonnen wird. Dhammajäla und Brahma¬ 
jala besagen also im Grunde dasselbe, nur ist Dhammajäla das spezifisch 
buddhamäßige Wort, Brahmajala die mehr vedische Ausdrucksweiso. Mit 
diesem Netz werden alle falschen Ansichten und Systeme wie die Fische 
in einem Fischnetz zusammengefangen. — Gar häufig kommt im Kanon 
auch der Satz vor 1 ): „Der Erhabene ist der kennende Kenner, der 
sehende Seher, der Auggewordene (cakkhubhüto), der Erkenntnisgewordene 
(fiänabliüto), der dhammabhüto, der brahmahhüto, der Künder und 
Verkünder, der Offenbarer der Wahrheit, der Spender der Todlosigkeit, 
der Herr des Dkainma, der Vollendete.“ Dhammabhüto bedeutet wört¬ 
lich „derDhamma-Gewordene“, brahmahhüto aber „der Brahman-Gewordone“, 
das heißt also „der Lehregewordene“, der die objektive Wirklichkeit, 
nach der nichts von allem irgendwie Erkennbaren uns angehört, anattä 
ist, in sich erfahren hat und der eben deshalb ein brahmahhüto, ein „Heiligkeit¬ 
gewordener“ ist, der aus dem Bereich der Welt in den Bereich des „Wunder¬ 
dinges“ Nirväna übergetreten ist. Damit ist er dann zugleich auch zum „Herrn 
des Dhamma“, der Wirklichkeit geworden, indem er diese Wirklichkeit 
völlig durchschaut und sie deshalb nach Belieben seinen Zwecken dienstbar 
zu machen weiß: er ist „der Allseher, der seinen Willen walten läßt.“ 3 ) — 
Ganz in der gleichen "Richtung bewegen sich auch die Ausführungen im 
Agganila-Sutta des Dlghanikäya 3 )- Dort würdigt der Buddha eine Äußerung 
von Brahmauen gegenüber Zweien ihrer Standesgenossen, die sich dem 
Buddha angeschlossen hatten: „Die Brahmanenkaste ist die vornekmite, 
jede andere Kaste steht tief unter ihr. Die Brahmanenkaste ist die einzig 
reine. Nur die Brahmauen sind des Brahma wahre Söhne, aus seinem Munde 
geboren, brahmägezeugü, von Brahma erschaffen, Erben Brahma*«. Und 
da habt ihr diese einzig vornehme Kaste aufgegeben und habt euch einer 
tief stehenden Kaste angegliedert, nämlich diesen verächtlichen kahlge- 
ßchorenen Asketen, die zwar reiche Bauern, aber unreine Abkömmling# 
ans denFüßon unseres Stammvaters sind.“ Darauf erwidert der Buddha zu¬ 
nächst: „Väsettha, es ist nicht uralte Erinnerung an eine wirklicho Tat- 

l ) ex. M. K., III, 224 (M. S., III, vS. 420). 

*) Itivuttaka 112. 

• 8 ) Cfr. Franke, S. 273 flg*. 
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»ache, worauf gestützt die Brahmanen go zu euch sprechen: ,Die Brah- 
manen sind des Brahma wahre Sühne, aus seinem Munde geboren, brahmfi- 
gezeugt, von Brahma erschaffen, Erben Brahma’s/ Väsettha, in Wider¬ 
spruch damit sieht man ja doch menstruierende, schwangere, gebärende 
und säugende Brahmaninnen und die Brahmanen sind ja auch mutterleib- 
geboren. . . Das ist ja geradezu eine Blasphemie gegen Brahma.“*) 
^ eiterhin führt dann der Buddha aus, daß Tugend und Laster, die von 
'Weisen gepriesenen und dio von Weisen verurteilten Eigenschaften, sich 
ebenso gut in der Brahmanenkaste wie iu den drei andern Kasten fänden. 
Daran» ergebe sich: ein jeder Mönch, gleichviel aus welcher Kaste er 
stamme, habe, wenn er nur den heiligen Wandel (brahmacariya) erfolgreich 
geführt habe, der Last ledig geworden sei und durch vollkommene Er¬ 
kenntnis das höchste Ziel der Heiligkeit erlangt habe, als Erster unter 
ullen zu gelten und das in Wirklichkeit (dem Dhamma gemäß) undnicht 
iin. Widerspruch mit der Wirklichkeit. „Vasettha, die Wirklichkeit (dhamma) 
ls ^ Allerhöchste, sowohl hienieden in der sichtbaren Welt, wie im 
Jenseits.“**) Schließlich erklärt der Buddha: „Vasettha, ihr wäret von 
verschiedenem Stande, hattet verschiedene Ruf- und Familiennamen und 
gehörtet ganz verschiedenen Familien au, al 3 ihr aus dem Heim in die 

*) Nach Geiger wäre wörtlich zu übersetzen: „Pie Brahmanen sind die 
leibhaftigen Söhne Brahmas, aus seinem Munde hervorgegangen, von Brahman 
entstanden, von Brahman erschaffen, Erben des Brahman.“ Der Satz spräche 
also in seiner ersten Hälfte vom persönlichen GottBrahmä und iu seiner zweiten 
vorn sächlichen Brahman. Das ist in Hinsicht auf den weiteren Inhalt derStelle 

sicher nicht richtig. Denn wenn die Brahmanen ihren Anspruch, leibhaftige 
Söhne des Gottes Brahma zu sein, selber gleich näher dahin präzisiert hätten, 
daü das nur bedeute, daß sie eine Emanation des unpersönlichen Brahman seien, 
dann hätte ihnen der Buddha auch nicht eutgegenlialten können, daß ja doch 
offensichtlich auch sie weibgeboreu seien. Denn die Emanation aus dem Brahman 
vollzieht sich ja eben durch die normale physische Geburt. Dagegen müßten 
die Brahmaninnen nicht von ihren Ehemännern, sondern vom persönlichen Gott 
Brahma empfangen haben, wenn sie dessen Söhne sein sollen. — Die hier in 
Frage stehenden Brahmanen standen viel zu tief, als daß in ihrem Denken das 
unpersönliche Brahman noch eine Rolle gespielt hätte. Wohl aber hat weiterhin 
der Buddha, eben als solcher, in seinem oben im Text weiter folgenden Aus¬ 
spruch, in welchem er seinen eigenen Standpunkt darlegt, das unpersönliche 
Brahman im Auge gehabt. 

**) Vgl. die früher angef. Upanishad-Stelle: „Darum gibt es nichts Höhere* 
* 1 » den Dliarma.“ — Zur Bedeutung „Wirklichkeit“ von dhamma s. auch den 
unmittelbar weiter folgenden Absatz im Aggaüüa-Sutta und die 93. Rede des M. 
N. — II, 148 —: „Der Asket Gotama redet die Wahrheit (Wirklichkeit) dham. 
uiavädi — und denen, die die Wahrheit reden — dhammavädino — läßt sich schwer 
Stand halten.“ 


Heimlosigkeit ginget. Wenn mau euch aber jetzt fragt: ,Wer seid ihr?“ 
so erklärt ihr: .Asketen des Sakya-Sohues.* Yfisettka, in wen das Ver¬ 
trauen znm Vollendeten Eingang gefunden, in wein es Wurzeln geschlagen 
nnd festen Stand gewonnen hat, in wem es unerschütterlich geworden ist 
und wem es von keinem Asketen, Brakmanen, Gott oder Teufel, Brahma 
oder irgendwem in der Welt mehr gerankt werden kann, der darf sagen: 
,Ick hin der eigene Sohn des Erhabenen, aus seinem Hunde geboren, aus 
der Lehre (Dkamma)gezeugt, durch die Lehre geschaffen, Erbe der 
Lehre! Wieso? Weil man den Vollendeten bezeichnen kann als Verwirk¬ 
lichung (Verkörperung) der Lehre (dbammakäyo), Verwirklichung (Ver¬ 
körperung) des Heiligen (brahmakäyo), als den Lehregewordenen (dhamma- 
bliüto), Heiligkeitgewordenen fbrahmabküto).“ 


Nunmehr bleibt bloß noch übrig, auf die früheren Ausführungen 
zurückzuweisen, nach denen das Wort dliarma schon nach dem Veda auch 
jede einzelne Realität innerhalb der Welt bedeuten kann, nicht bloß jede 
physische Realität irgendwelcher Art, sondern auch jede psychische Regung, 
kurz, alles Denkbare überhaupt. Denn was immer dem Dkarma als der 
gestaltenden und erhaltenden Weltordnung untersteht, das ist. auch selber 
ein dkarma. Auch in dieser Bedeutung hat der Buddha den Begriff dharmn 
in sein System übernommen. Wie auch in diesem das Wort dkamma jedes 
mögliche Objekt der Erkenntnis überhaupt bedeuten kann, kommt sehr klar 
zum Ausdruck in dem Fundameiitalsatz: „sabbe dkamma anattä: alle Rea¬ 
litäten — in irgend welchem Sinn**) — sind nicht-ich! Dabei sind 
aber diese Realitätou beim Buddha nicht zugleich ewig und vergänglich 
wie im Veda, indem er ja kein ewiges Urprinzip (brakman svayambkü), das 
mit allem irgendwie Existierenden in gleicher Weise wesenhaft verknüpft 
sein soll, anerkennt, sondern die einzelnen Realitäten sind entweder bloß 
Tergiinglich, und damit für uns Ieidbringend, oder bloß ewig = zeitlos =» 
todlos. Ewig ist bloß Nirvana. Ebendeshalb ist es ein parauiattka dhamma, 
eine Realität im absoluten Sinne: „Paraiiiatlliasaro nibbanam; Nirvana ist 
die absolute Realität.“ ■) Alle andern dliamma, alle andern Realitäten sind 
dhamrnS lietuppabhava, Realitäten, diu aus einer Ursache entstanden 
sind: und es ist eben der Inhalt des Biiddlia-Dhamniu, diese Ursache und 


*) Hier ist natürlich der Jtuddha-I»mnmiu jjeineint. 

") AVie schon aus diesem .Satz, selber hervnrgelil, ist aber unter den dham- 
uii das Ich nicht iubegriffen: Die dliammii sind die möj;lieheu Objekte der 
Eikenutnis, das leb als das Subjekt aller bh kemilnis aber kann überhaupt 
kein Objekt für diese Erkenntnis werden (clr, il. /.nein., II, ,S. l.’iiflg.). 

'} Dluumiapuda, Kd. Kuushüll, |». i (/. 
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mit der Aufhebung dieser Ursache auch die Aufhebung dieser gewordenen 
Realitäten für uns aufzuzeigen: 

,.ye dhamma hetuppabhavä 
tesam he tum tathägato äba 
tesafi ca yo nirodho 
evamvädl mahäsainano: 

Die Realitäten, die aus einer Ursache entspringen, 

Deren Ursache hat der Vollendete aufgezeigt 
Und auch ihre Aufhebung. 

Also lehrt der große Asket.“ 

Diese aus einer Ursache entstandenen dhamniä nennt der Buddha 
speziell auch sankhärä: Erscheinungen: 

„sabbe sankhärä aniccä 
sabbe sankhärä dukkhä 
sabbe dliammä anattä: 

Alle Erscheinungen sind vergänglich, 

Alle Erscheinungen sind leidbringend, 

Alle Realitäten sind nicht-ich.“ *) 

IV. i 

So schließen sich denn das Braliman des Veda und der Dhamma c es 

Buddha zu einer harmonischen Einheit zusammen, vielmehr ist dei Buddha 
Dhamma die höchste Vervollkommnung des Veda-Brahman: Das Biahman 
* n seinem umfassenden Sinn war von allem .Anfang au die WBsensc a 
von dem „Wunderding“, dem Heiligen in uns, was es wohl sein mag unü 
wie man es erreichen kann. Diese Wissenschaft hat der Buddha zunächst 
von den Irrtümern gereinigt, die gar bald in sie eingedrungcn waien. ns 
besondere bat er sie von dem schweren Irrtum befreit-, als ob das V un er 
ding unser eigenes Wesen oder gar das Wesen der Welt wäre. Er hat es 
vielmehr einfach als den Nirväna-Bereich, in welchem alles Entstandene tui 
den, der ihn erreicht hat, erloschen ist, aufgezeigt und hat demgeinä en 
Brahman-Begriff in seiner Bedeutung als das absolute Weltprinzip uic 1 
diesen Nirväna-Begriff — nicht aber natürlich durch den Dhamma-Begii 
ersetzt. Auch im übrigen hat er die Brahmau- Wissenschaft in seinem 
Dhamma geläutert und ergänzt, indem er die^Ursaclie darlegte, warum wir 
gewöhnlichen Menschen so weltenfern von dem Wunderding ptfiiväna ä An¬ 
wändern und welches der wahre Weg zu ihm ist. Ebendeshalb, v»ei so 

0 Vgl. „Lehre des Buddha“, 6 .- 8 . Aufl., S. 291 , A. 2, 555 . A * 3', auch d. 
Z sehr., II, S. 69. 

EIGENTUM 
DER BI CLIO * • * ER 
HAU S DER ST I ILE 
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sein Dkamma durchaus nicht im Widerspruch mit dieser Brahmanwissen- 
schaft steht, sondern vielmehr ihre höchste Ausgestaltung- ist, nennt er auch 
jeden, der seinen Dhamma verwirklicht hat, den wahren Brahmanen, auch 
dieses Wort wieder in seinem ursprünglichen Sinne als „Beter“, „an¬ 
dächtig Betrachtender und Wandelnder“ nehmend: 

„Wer nimmer haften, hangen kann, 

In Weisheit nimmer ungewiß, 

Am ewigen Ufer angelangt, 

Kann als Brahmane gelten mir. 

Entronnen diesem Menschenreich, 

Entgangen aller Götterwelt, 

Von jedem Joche losgelöst, 

Kann als Brahmane gelten man.“ 1 ) 

Der Buddha wollte also das Brahman und das Brahmanentum nicht 
beseitigen und ersetzen, sondern er wollte es läutern; andersausgedrückt: 
Buddha war kein Revolutionär, sondern ein Reformator, freilich ein 
Reformator, der bis ins Mark hinein reformierte: „Kassapa, in der Welt 
herrscht allgemein die Ansicht, Asketeutum und Brahjmanensckaft sei 
schwer zu erringen. Und doch, Kassapa, wenn cs nur darnach ginge, daß 
einer nackt herumläuft, nur ein härenes Hemd trägt oder Kleider, die von 
einer Leiche kerriihreu, oder Kleidung, die zusammengetlickt ist aus Lumpen, 
die von Kehrichthaufen zusammengelesen sind, oder daß einer ein Dornen- 
mensck ist, der sich auf einem mit Dornen gepolsterten Bette lagert, oder 
daß er auf einer Holzpritsche schläft oder auf bloßer Erde, oder daß er in 
gewissen Zeiträumen, bis zu einem Zeiträume von vierzehn Tagen, nur ein 
Mal ißt, dann wäre die Behauptung, Asketentum und Brakmanenschaft 
sei schwer zu erringen, nicht am Platze. Ist doch jeder schlichte Bürger 
oder Bürgerssohn, ja, jede wasserkrugtragende Sklavin imstande, den Ent- 
Schluß zu all dem zu fassen. Deshalb vielmehr, weil es auf Größeres als 
auf solche Dinge ankommt, weil weit über solche Anstrengungen hinaus 
Asketentum und Brakmauensckaft schwer, sehr schwer zu erringen ist, 
darum gibt es allerdings ein Recht, zu sagen: ,Schwer zu erringen ist As¬ 
ketentum undBrahmanenschaft'. Kassapa, wenn einBkikkhu sich zu solcher 
Herzensgüte erzieht, daß er Haß und Böswilligkeit nicht mehr kennt, und 
wenu er dann, frei geworden von den Einflüssen, jene Geisteserlösung und 
Weisheitserlösung, die jenseits dieser Einflüsse ist, schon hinieden kraft 


>) M. S„ II, S. 625. 
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eigenen Erkennens und Verwirklichens gewonnen hat und dauernd sich er¬ 
hält, dann heißt ein solcher Bhikkhu mit Recht Asket und Brahmane.“ 1 ) 
Ja, er kann sich einen noch viel höhereu Namen heilegen: 

„Wer Wissen dreifach in sich trägt, 

Gestillt, versiegt hat Wiedersein, 

Verstehe da, Yäsettha, vrohl, 

Ist Brahma, Sakka — [ein andrer Name Indra’s] — 

recht erkannt.“ 2 ) 

Er kann sich also den höchsten Gott nennen, und zwar den höchsten 
Gott nicht bloß im gewöhnlichen Sinne, sondern den höchsten Gott, „recht 
erkannt“. Was ist aber der recht erkannte höchste Gott? Jener, der 
das Brahman, „das Wunderding“ in uns, das uns der Buddha eben als Nirvana 
entschleiert hat, am nächsten berührt hat: „Darum, fürwahr, ist Indra 
gleichsam erhaben über die andern Götter, denn er hatte das Brahman am 
nächsten berührt, er hatte cs zuerst erkannt, daß es das Brahman war.“») 
So einfach ist das Verhältnis des Dhamma des Buddha zum Brahman des 
Veda. Freilich, um dieses einfache Verhältnis durchschauen zu können, muß mau 
als die maßgebende Bedeutung von Brahman seine ursprüngliche und 
damit eigentliche Bedeutung ansetzen und muß man vor allem auch den 
Buddha-Dhamma wirklich begriffen haben. Diesen aber hat nicht begriffen, 
wer sich zu der Behauptung versteigt, dessen Wesen bilde „das eherne 
Gesetz der Vergänglichkeit, der aniccatn, von dem Fluß des ewigen Wer¬ 
dens und Vergehens.“ 0 nein! Der Satz von der Vergänglichkeit ist nur 
die eine Prämisse — die andere ist die vom Leiden — des Großen Buddha- 
Syllogismus, in welchen der ganze Buddha-Dhamma zusammenüießt. 1 ) Den 
Kern des Buddha-Dhamma bildet der Schlußsatz dieses Großen Syllogis¬ 
mus: „Alles ist anattä, ist nicht mein Ich, ist mir wesensfremd.“ Wer 
diesen Kern begriffen hat, hat alles begriffen, hat auchBralnnan-Dhamma 
begriffen, und wer ihn nicht begriffen hat, hat nichts begriffen, hat speziell 
Brahman-Dhamma nicht begriffen. Freilich, hier scheiden sich die Geister. 
Denn hier muß man begreifen können, daß jenseits der Welt nicht das 
absolute Nichts gähnt, wie philosophische Halbbildung wähnt, sondern daß 
dort „das andere Ufer“, die „absolute Wirklichkeit“— „paramatthasäro 
nibbänani“ — sich auftut, daß nämlich jenseits unseres Reiches der Zeit¬ 
lichkeit „das Reich der Todlosigkeit“ liegt, 0 ) und daß der Anattü-Gedauko 

>) Dlglianik. S (cfr. Frauke, S. 137 %-)- 
>) M. S., II, S. 625. 

») Kena-Up. 3, 4, 28. 

*) S. Vorrede zur 6. Aufl. der „Lehre des Buddha“ bzw. d. Zsclir. I, S.42iflg\ 
‘) M. N., I, p. 225 (M. S., I, S. 35S). 
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des Buddha eben die Grenzlinie zwischen diesen beiden Reichen zieht. 
Das aber kann man nicht begreifen, ja, will man im Grunde garnicht be¬ 
greifen. Und warum will man es nicht begreifen? Weil man gar wohl fühlt, 
daß im gleichen Augenblick, wo man es begriffe, es mit der Herrlichkeit 
dieser unserer Welt vorbei wäre und die Loslösung von ihr zu beginnen 
hätte. Und diese Welt ist doch so schön, so schön! 


Sainpajanakärm. 

Die Ablösung vom Leibe Im Buddhismus und In der 

modernen Wissenschalt. 

Von Dr. Kurt Schmidt. 

I. 

Im Pali-Kanon begegnen wir an vielen Stellen der Mahnung an dio 
Bhikkhu, alles, was sie tun, mit vollem Bewußtsein zu tun. Das heißt im 
Pali: sampajünakärin. Die bekanntesten Toxtstiicke, in denen das Wort 
vorkommt, sind das Mahüsatipatthäuasutta (Dlghanikaya XXII) und das 
Mahäparinibbänasutta (Dighanikäya XVI). An beiden Steilen, und auch 
sonst meist, steht es neben sata: „eingedenk“ oder „besonnen“; Andersen 
bezeichnet in seinem Pali Glossary beide Wörter als synonym. 

An den beiden angeführten Stellen heißt es: „Wenn derBhikkhu weg¬ 
gebt oder zuriickkommt, wenn er geradeausbliekt oder umherblickt, "wenn 
er ein Glied krümmt oder ausstreckt, wenn er Gewand, Mantel oder Schale 
trägt, wenn er ißt oder trinkt, kaut oder kostet, wenn er seine Notdurft 
verrichtet, wenn er gebt, stellt, sitzt, einschläft, aufwacht, spricht oder 
schweigt, handelt er stets vollbewnßt“ (sampajänakSrl hoti). Im MPNS 
wird noch hinzugefiigt: „Hierin besteht die Vollbewußlbeit des Bhikkhu“ 
(evam kho bbikkbave bhikkhu sampajano hoti). 

Wenn der Buddha die Vollbewußtbeit, das Handeln mit vollem Be- 
wnßtsein, den Bhikkhu so oft und so eindringlich empfohlen hat, so muß 
er dieser Übung eine ganz besondere Bedeutung beigemessen und von ihr 
eine besondere Wirkung erwartet Laben. Worin besteht diese Bedeutung 
und diese Wirkung? 

Im MSPS bildet diese Anweisung zur Vollbewußtbeit einen Teil der 
Betrachtung über den Körper. Das Handeln mit vollem Bewußtsein scheint 
also hier den Zweck zu haben, den Geist zu sammeln, um ihn auf das 
ernste und gründliche Nachsinnen über den Körper vorzubereiten. Doch das 
scheint nur so. Untersucht man das MSPS genauer, so findet man, daß 
es sich hier nicht um eine einheitliche Anweisung zur Meditation über deu 
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Körper handelt, sondern um sechs verschiedene Meditationsübungen 
innerhalb der Käyänupassanä, der Kürperbetrachtung, die überhaupt nicht 
in unmittelbarer Aufeinanderfolge angestellt werden können. Die erste ist 
das besonnene Ein- und Ausatmen bei aufrechtem Sitzen, die zweite ist 
das Sich-Bewußtwerden einer jeden Körperhaltung, die dritte das Handeln 
mit vollem Bewußtsein bei allen Körperfunktionen, die vierte die Betrach¬ 
tung des anatomischen Baues des Körpers, die fünfte die Betrachtung der 
stofflichen Zusammensetzung des Körpers, die sechste die Betrachtung der 
Auflösung des Körpers, die „Leichenbetrachtung“. Eine jede dieser Übungen 
wird abgeschlossen mit den Worten: „So .sinnt der Bhikkhu dauernd über 
seinen Körper nach und betrachtet ihn von innen und außen und beider¬ 
seits, er sinnt darüber nach, wie Körper gesetzmäßig entstehen und wieder 
vergehen, und verweilt dabei, indem er sich klar macht, wie es der Er¬ 
kenntnis und der Besonnenheit entspricht, daß es ein Körper ist; er hält 
sich frei von Anhänglichkeit und haftet an nichts in der Welt.“ 

Schon dieser regelmäßig wiederkehrende Abschluß, der sich bei der 
Betrachtung über die Gefühle und bei der über die Gedanken nur je ein¬ 
mal findet, beweist, daß wir es bei der „Körperbetrachtung“' mit sechs ver¬ 
schiedenen Übungen zu tun haben. 

Bei der ersten Übung muß der Meditierende sitzen. Die zweite und 
die dritte kann er im Sitzen überhaupt nicht vornehmen. Diese beiden 
sind auch nicht auf eine bestimmte Meditationszeit beschränkt, sondern sie 
dauern Tag und Nacht und beschäftigen den Meditierenden unausgesetzt. 
Die vierte, die fünfte und die sechste Übung können in jeder Körperlage 
angestellt werden; im Gegensatz zur zweiten und dritten sind sie ihrer 
Natur nach zeitlich begrenzt wie die erste. 

Die zweite Übung scheint eine Vorstufe für die dritte zu sein. In 
der zweiten heißt es: bhikkhu gacchanto gacchämlti pajänäti „wenn der 
Bhikkhu geht, weiß er: ,ich gehe 4 usw.“ oder freier übersetzt: „Beim 
Gehen ist er sich des Gehens bewußt“. Mit dem Bewußtsein in die ein¬ 
fachsten Körperbetätigungen, wie Gehen, Stehen, Sitzen, Liegen, einzu¬ 
dringen, ist das erste. ^ Wenn dem Bhikkhu dies gelungen ist, mag er fort¬ 
schreiten zur dritten Übung. Hier wird aus dem pajänäti ein sampajäna- 
kärl hoti, aus dem einfachen „Wissen“ ein „Handeln mit vollem Bewußt¬ 
sein“, und dieses erstreckt sich nun auf noch mehr Funktionen des Kör¬ 
pers, grundsätzlich wohl auf alle diejenigen, die im gewöhnlichen Leben 
unterhalb der Schwelle des Bewußtseins verlaufen. Als Beispiele für diese 
werden die Nahrungsaufnahme und die Entleerung der Verdauungsorgane, 
sowie das Einschlafen und Aufwachen angeführt. 

Von der zweiten zur dritten Übung finden wir ein ähnliches Fort- 

$* 
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schreiten wie innerhalb der ersten Übung*, wo es heißt: „Wenn er lang 
einatinet, ist er sich bewußt, (pajänäti), daß er lang einatmet, wenn er lang aus¬ 
atmet, ist er sich bewußt, daß er lang ausatmet usw.“ Dies ist die erste Stufe, 
daß er sich der sonst unbewußt verlaufenden Punktion des Atmens bewußt wird. 
Die zweite ist, daß er diese Funktion nach seinem Willen regelt und sie so zu 
beherrschen sucht: „Dann übt er sich (sikkhati), jeden Atemzug (oder „den 
ganzen Körper“, sabbakäya) voll empfindend ein- und auszuatmen, und er 
übt sich (sikkhati), so ein- und auszuatmen, daß er damit den körperlichen 
Prozeß (käyasankhura) besänftigt.“ Der Steigerung, die hier im sikkhati 
gegenüber dem pajänäti liegt, entspricht in der dritten Übung die Steigerung 
sampajanakarl hoti gegenüber pajänäti. Daraus ist zu schließen, daß das 
Eindringen des vollen Bewußtseins in die gewöhnlich unbewußt verlaufen¬ 
den Punktionen auch zur Beherrschung dieser Funktionen führen soll, ebenso 
wie das Kegulieren des Atems auf die Beherrschung der Atemtätigkeit 
abzielt. 

Aber das Beherrschen der Körperfunktionen ist nicht der letzte Zweck 
der Übungen. Dieser ergibt sich vielmehr aus der Stellung der Vorschriften 
innerhalb des MSPS und ist angedeutet in den Sätzen, die jeden Abschnitt- 
dieses Sutta abschließen. Das ganze Satipatthäua, die „Hauptdenkübung“, 
dient offensichtlich dazu, dem Meditierenden die anschauliche Erkenntnii 
zu verschaffen, daß das Körperliche und Psychische, also sein empirisches 
Ich, seine Persönlichkeit in ihren beiden Erscheinungsweisen, nicht sein 
wahres Ich — daß sie anattä — sind. Beim Körper soll dies dadurch 
erreicht werden, daß der eigene Körper in allen seinen Punktionen durch¬ 
schaut wird; damit wird er den anderen Körpern der physischen Welt 
gleichgestellt und so wird die Gebundenheit an den Körper nach und nach 
gelockert und schließlich ganz gelöst. Der Meditierende lernt den eigenen 
Körper kennen, behandeln und beherrschen, wie einen beliebigen Gegen¬ 
stand der physischen Welt; dadurch wird ihm der eigene Körper innerlich 
entfremdet, er hört auf, an ihm zu haften. Darum heißt es: „Er sinnt 
darüber nach, wie Körper gesetzmäßig entstehen und wieder vergehen und 
verweilt dabei, indem er sich klar macht, wie es der Erkenntnis und der 


Besonnenheit entspricht, daß es ein Körper ist (zu ergänzen: wie die anderen); 
er hält sich frei von Anhänglichkeit und haftet an nichts in der Welt.“ 
Dies also ist der Sinn von sampajänakärin: mit dem vollen Bewußt¬ 
sein in jede Körperfunktion so eindringen, daß für den Meditierenden der 
eigene Körper den gleichen Bang erhält wie die übrigen Koipcr, dicwalir- 
genommen werden, also seiner Vorzugsstellung entkleidet wird, und daß 
dadurch die Gebundenheit zwischen ihm und seinem Körper mehr und mehr 
aufgehoben wird. Das Ziel ist die Ablösung vom Leibe. 
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In genau der gleichen "Weise lernt der Meditierende seine eigenen 
Gefühle und seine eigenen Gedanken den übrigen Dingen der psychischen 
Welt gleichzustellen, sie sich zu entfremden und sich von ihnen zu lösen. 
(Der Schluß des Satipatthäna ist etwas ganz anderes: eine Art Katechis¬ 
mus, verbunden mit einer Art Gewissenserforschung. Für die uns hier be¬ 
schäftigenden Fragen kommt er nicht in Betracht.) 

n. 

„Den übrigen Dingen der psychischen Welt gleichzustellen“ — diese 
Worte würde ich kaum zu schreiben gewagt haben, obwohl sie, nach 
buddhistischer Auffassung, der Sache genau entsprechen, wenn ich nicht, 
als ich mit dein Entwurf zu diesem Aufsatz beschäftigt war, ein soeben 
erschienenes Buch des Privatdozenten an der Universität Cöln Dr. Wil¬ 
li olm Haas gelesen hätte, das meines Wissens zum ersten Mal vom 
Standpunkte der modernen Wissenschaft aus die altindische und besonders 
dio buddhistische Psychologie bestätigt und begründet, ohne jedoch 
den Buddhismus zu erwähnen. Das Buch heißt: „Die psychische 
Dingwelt“ und ist im Verlage von Friedrich Cohen in Bonn erschienen. 
Es verdient die Aufmerksamkeit der Weltspiegelleser in vollem Maße. 

Wilhelm Haas hat, wie er selbst sagt, die psychische Welt entdeckt; 
sein erstes Kapitel trägt die Überschrift: ,,Die Entdeckung der psychischen 
Welt“. Genauer wäre zu sagen: Er hat die psychische Welt, die den 
alten Indern bekannt war, wieder entdeckt und sie uns vom Standpunkte 
unserer modernen Wissenschaft aus wieder zugänglich gemacht. 

Gegenüber der physischen Welt kann der Mensch als erkennendes 
Subjekt eine dreifache Haltung einnehmen: Erstens kann er sie als wirk¬ 
liche Welt, wie sie ihm als dem fertigen Individuum entgegentritt, hin¬ 
nehmen und nach ihrem Ursprung und ihrem Schicksal in der Zeit fragen; 
zweitens kann er die. eigentliche Welt suchen, die hinter der wirklichen 
Welt liegt, oder das Eigentliche, das diese Welt in Wahrheit ist; (Fittens 
kann er das Ursprüngliche bestimmen, das ist die Welt, die ursprünglich 
dem Subjekt gegeben ist, oder die wirkliche Welt in der Form und 
Qualität, wie sie ursprünglich dem Subjekt gegeben ist. 

In der vorkritischen Philosophie, also bis auf Kant, hielt man das 
Dritte, das Ursprüngliche, für das Zweite, das Eigentliche; seit Kant 
wissen wir, daß das Ursprüngliche das bloß Subjektive und Vorläufige ist. 

In der Psychologie war man bisher nicht über den vorkritischen 
Standpunkt hinausgekommen. „Man fragte, ob die uns als psychische 
Wirklichkeit bekannte Welt ursprünglich und von allem Anfang an, so 
wie wir sie jetzt erlebend wahrnehmen, gegeben war oder ob nicht viel¬ 
mehr das dem Bewußtsein ursprünglich gegebene Psychische sich von 
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unserer psychischen Welt unterscheidet. Und sofort galt das, was sich 
als ursprünglich Psychisches ergab, als das allein wahrhaft Existierende, 
und die uns bekannte psychische Welt löste sich in eine Welt des 
Scheines und der Täuschung auf, insoweit, als sie von dem Ursprünglichen 
sich unterschied; so sollten ursprünglich dem Bewußtsein bloß gegeben 
sein die Inhalte der Empfindung, die, aus denen die Außenwelt sich auf¬ 
baut, wie namentlich die Leibesempfiudungen, dazu weiter nichts als das 
Gedächtnis, als die Fähigkeit der Reproduktion der Empfindungen . . . 
In gleicherweise seien die Gedanken und Gedankenzusammenhänge nicht 
eine wirklich echte psychische Tatsache, sondern das zufällige Ergebnis 
des nach den äußerlichen Segeln der Assoziation sich vollziehenden Zu¬ 
sammenschlusses der Empfindungen und Vorstellungen auf Grund des Ge¬ 
dächtnisses. Gefühle und Gedanken, wie Gedankenzusammenkänge sind 
also bloßer Schein und Täuschung des Bewußtseins, es entsprechen ihnen 
im Psychischen keinerlei Realitäten, weil sich da nur das Ursprüngliche 
findet, welches keinerlei Ähnlichkeit mit dem hat, was die Namen Gefühl 
und Gedanke vortäuschen wollen.“ 

Wilhelm Haas tut nun den Schritt, den Kant in der Deutung der 
physischen Welt tat, in der psychischen und kommt so zu dem Ergebnis, daß 
auch die psychische Welt eine Welt von Dingen ist, eine Dingwelt, daß es eine 
psychische Materie gibt und daß die psychische Welt räumlich ausgedehnt 
ist, „echten Raumcharakter trägt“. „Die psychische Materie ist“ — sagt 
er auf Seite 42 — „eine besondere und reine Materie für sich. Die 
psychische Welt, die aus ihr sich aufbaut, ist eine Welt von Dingen und 
Dingzusammenhängen. Sie existiert objektiv, unabhängig davon, ob sie 
wahrgenommen, einem Subjekt bewußt wird. So wie wir uns in der phy¬ 
sischen Welt bewegen, sofern wir physische Wesen sind, ebenso bewegen 
wir uns in der psychischen Welt als psychische Wesen, und so wie wir in der 
physischen Welt bald uns selbst wahrnehmen, bald andere physische Dinge, 
so in der psychischen Welt bald unser eigenes Psychische, bald fremdes 
und andere psychische Dinge. Wir sind im Psychischen; und nicht ist 
das Psychische in uns.“ 

Bei tieferem Eindringen in die neu entdeckte psychische Welt be¬ 
stimmt Haas auch die Qualitäten des psychischen Dinges: „Jedes psychische 
Ding besteht aus Gedanken, Gefühl und Eindruckswert. So wie Farben, 
Tastqualitäten, Töne usw. die Seiten und Qualitäten des physischen Dinges 
sind und so wie dieses eben nur in ihnen und mit ihnen da ist, so auch 
setzen Gedanke, Gefühl und Eindrucks wert das psychische Ding zusammen 
und aus ihnen und mit ihnen bestellt es.“ (Seite 51). Für Qualität schlägt 
Haas vor (S. 69), bei den psychischen Dingen zu sagen: Weisen, und er 
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nennt deren drei: Gehalt (Gedankengehalt), Haltung (innere Haltung, Ge¬ 
fühl) und Charakter (Eindruckswert). Der Gehalt wird gedacht, die 
Haltung gefühlt, der Charakter oder Wert gesehen. Denken (des Gehalts), 
Fühlen (der Haltung) und Sehen (des Wertcharakters) sind „echte psychische 
Sinnesorgane“ (S. 81). 

Hier linden wir zum ersten Mal in der modernen Wissenschaft eine 
Bestätigung für- das bisher immer mit einem gewissen Vorbehalt genannte 
sechste Sinnesorgan der Inder, das manas, mit dem die dhammä, die psy¬ 
chischen Dinge, wahrgenommen werden; nur wird dieses Organ von Haas 
in drei Unterorgane zerlegt. Ob diese Teilung geboten ist, mag dahin¬ 
gestellt bleiben. Richtig und wichtig erscheint mir jedenfalls die Fest¬ 
stellung, daß wir objektiv vorhandene psychische Dinge mit einem (oder 
mehreren) psychischen Sinnesorganen wahrnehmen. 

sj< * 

* 

So weit war der Bericht über das Buch von Wilhelm Haas notwendig, 
um das Folgende, um deswillen ich es in Zusammenhang mit dem Problem 
der Ablösung vom Leibe gebracht habe, verständlich zu machen: Haas 
weist überzeugend nach, daß wir in der psychischen Welt mit einem 
psychischen Leibe leben, genau so wie in der physischen Welt mit einem 
physischen Leibe. Beide sind fest ineinander gebundeu, hauptsächlich 
durch die inneren Organempfindungen einschließlich der Muskel-, Gelenk- 
und Spannungsempfindungen. Haas nennt hier an erster Stelle: „die 
Empfindungen, die deutlich unterscheidbar, wenn auch meist unbeachtet, kon¬ 
stant uns begleiten, z. B Atmung, Herzschlag, Beugungs- usw. -empfindungen 
der gewohnten Bewegungen“ (S. 167). Es ist nun, sagt Haas, möglich, 
den psychischen Leib vom physischen abzulösen (S. 178). Dann entsteht 
ein Zustand, bei dem „einzig das mit dem psychischen Leib des Ich nur 
noch ganz entfernt verbundene allgemeine, nicht individualisierte Psychische 
eine entfernte Beziehung zu dem cpiasi automatisch funktionierenden 
lebendigen Organismus des Leibes aufrecht erhält“ (S. 179). Diesen Zu¬ 
stand weist Haas bei christlichen Heiligen nach und sein Zustandekommen 
erklärt er so (S. 183): „Wenn eine solche Organempfindung (wie die eben 
genannten) nicht einfach mit ihrer Bedeutung im Psychischen hingenommen 
wird, so daß in ihr die Zusammengehörigkeit des psychischen und phy¬ 
sischen Leibes erfaßt wird, wenn sie vielmehr wie ein physisches Ding 
schlechthin betrachtet und beobachtet wird, dann verliert sie schließlich 
ihre ursprüngliche Funktion, das Zugehürigkoitsgefühl zieht sich von ihr 
zurück und sie kann etwas ganz fremdes werden, das ich nicht anders 
walirnohme und auf das ich nicht anders reagiere wie auf ein physisches 
Datum der Außenwelt.“ 
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Dies ist genau dasselbe, was wir als den Sinn der dritten Übung 
des Satipattliana erkannt haben. 

^ Wilhelm Haas findet eine Bestätigung seiner deduktiv abgeleiteten 
Theorie in der Yogapraxis. Br verweist besonders auf den Hatbayoga 
und sagt: „Es wird im Yoga zuerst und vor allem Wert darauf gelegt, 
einen möglichst reibungslosen Ablauf sämtlicher Funktionen des Körpers 
zu eneichen. . . Mit einer ans Wunderbare grenzenden Vollständigkeit 

^ ei , n en nuü s ^ m ^ I#c ^ G ] * r c ei idwie möglichen Empfindungsreize, der Leibes- 
o ei ächeuutl des Leibesinnern, ins Bewußtsein gezwungen und systematisch 
mnzentiieiter Beachtung ausgesetzt. In den zahlreichen Posituren und 
ewegungeu entstehen alle möglichen Empfindungen der Gelenke, Muskeln, 
ei nmeien Organe, die Aufmerksamkeit folgt ihnen, besonders der im 
. 01 ei o! imde des Interesses stehenden Regulierung des Atems, und in der 
minier wiedeiholten Durchführung der Übungen vollzieht sich dem Yogin 
von selbst die Ablösung vom Körper, der seine Bedeutung im Psychischen 
a ei oien hat, die Unmittelbarkeit der Verbindung mit ihm ist aufgehoben 

un ei wiid ihm wie ein Ding unter anderen physischen Dingen, vertraut 
und fremd wie diese“ (S. 185). 

Die Ablösung auch des psychischen Leibes vom Ich, die im zweiten 
imcl dritten Hauptteil des Satipattliana gelehrt wird, erwähnt Haas auch 
miz als Bestandteil des Yoga, er geht aber nicht naher darauf ein. 

xoci /,wei Feststellungen, die Haas macht, verdienen hier liervor- 
ge oien zu weiden: „Virhaben es hier (bei der Ablösung des physischen 
um es psychischen Leibes vom Ich) nicht mit anormalen und patholo- 
gisc en häiiomenen zu tun“ (S. ISS), und: „In den erwähnten Fällen der 
n Weitung und Ablösung des Leibes iiudet auch niemals eine gewaltsame 
eeunguug des Lehens statt: Der Selbstmord in jeder Form beweist eben, 
a . ie sische Existenz eine Bedeutung besitzt, und zwar die höchste 
negative; dagegen lebt der Leib, wo er zu wirklicher Wert- und Be- 

eu ungslosigkeit herabgesunken ist, als nicht der Beachtung würdige 
jleere Hülle' weiter“ (S. 189). 

Die Iheorie, die Haas aufgestellt hat, wird vielleicht augefochten wer- 
Gii, sie bedarf auch noch weiterer Ausgestaltung und Begründung, und 
Haas selbst kündigt au, daß er in einem zweiten Teile das Fundament 
verbreitern und die Anwendung nach allen Seiten hin durchführen will. 
Abei ei scheint mir, ganz abgesehen von seiner Übereinstimmung mit der 
Psychologie des Buddhismus, auf dem richtigen Wege zu sein. Sein Werk 
weist der modernen Psychologie neue Bahnen, und diese werden aller 
V ahrscheinlichk(3it nach zu Erkenntnissen führen, die man bereits im 
alten Indien besessen hat. Es kommt mir an dieser Stelle nicht darauf 



109 


in, mich mit Haas kritisch auseinanderzusetzen, sondern nur zu zeigen, 
wie die buddhistische Lehre, die sich an das Wort sampajänakärin knüpft, 
das Eindringen des vollen Bewußtseins in die gewöhnlich unbewußt ver¬ 
laufenden Leibesfunktionen mit dem Ziel der Ablösung vom Leibe, in dem 
neuesten psychologischen Werk bestätigt und erklärt wird. 


Die buddhistische Kosmosophie und ihre Probleme. 

Von Karl Seidenstiicker. 

III. Die Weltumwälzungen. 

3. Die Welterneuerung. 

Die alten kanonischen Texte, die von der Welterneuerung handeln, 
sind Dlgh. XXVII (Aggafma-Sutta) und eine Stelle in Digh. I 
(Brahmajäla-Sutta II, 3—6). 1 ) Der jüngere Bericht über denselben Gegen¬ 
stand in Buddhaghosas Visuddhimagga 3 ) stützt sich, wie er ausdrücklich 
angibt, auf das Aggafma-Sutta und unterscheidet sich von seiner Vorlage 
lediglich durch die Ausmalung einzelner Züge von untergeordneter Be¬ 
deutung. Für unsern Zweck genügt also eine Betrachtung der beiden 
alten kanonischen Texte. 

Der leitende Gedanke jener Vorstellungen ist folgender: Die Erneue¬ 
rung der Welt vollzieht sich schrittweise „von obenan abwärts“, das will 
sagen, zuerst entstehen die Geisterwelten, dann die irdische Welt; es er¬ 
scheinen also zuerst wieder die untersten Himmel der Brahma-Welt-, sodann, 
der Beihe nach, die sechs Paradiese desDevaloka und sodann die irdischen 
Wesensreiche. Der Mensch war zuerst ein Geistwesen, ungeschlechtig, 
rein, ohne irdische Begier. Er verfällt allmählich irdischem Begehren und 
anderen Leidenschaften, verliert dadurch immer mehr seine geistige Natur 
und Schönheit und wird mehr und mehr materiell und mit Leiden behaftet. 

Das Brahmajäla-Sutta enthält an jener genannten Stelle, die von der 
Erneuerung des Brahma-Himmels und dem Wiedererscheinen Brahmas er¬ 
zählt, zugleich eine Erklärung dafür, wie der Glaube an den höchsten Gott 
(Brahrnä) bei den Menschen entstanden sei. Die betreffende Stelle lautet: 

|| Es kommt nun, ihr Jünger, einmal die Zeit, da irgendwann nach 
Ablauf einer langen Periode diese Welt sich erneuert. Wenn die Welt 
sich erneuert, kommt der leere Brahma-Palast zum Vorschein. Da scheidet 
ein gewisses Wesen, sei es, weil sein Leben abgelaufen ist, sei es, weil 

x ) Beide Stellen sind übersetzt bei Franke, Dighauikäya, p. 277ff., 25ff.; 
bei Neumauu, Längere Sammlung, Bd. III; Bd. I, p. 25ff. Vergl. auch T. W. 
Rli3’-s Davids, Dialogues of tlie Buddha. 

a ) Bei W arren, a. o. a. O. 
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sein Verdienst sich erschöpft hat, aus der Gemeinschaft der Äbhassaras 1 ) 
ab und gelangt im leeren Brahma-Palast zu neuer Existenz. Daselbst ist 
es ein Geistwesen, nährt sich von Freude, ist selbstleuchtend, bewegt sich 
im Baume, lebt in Glanz und Glück und besteht lange, eine lange Zeit. 

Nachdem es daselbst eine lange Zeit ganz allein gewohnt hat, be¬ 
kommt es Überdruß und es erhebt sich in ihm der sehnende Wunsch: „Ach, 
daß doch auch andere Wesen hier zur Existenz gelangen möchten!“ Und 
auch andere Wesen, deren Leben abgelaufen ist oder deren Verdienst sich 
erschöpft hat, scheiden aus der Gemeinschaft der Äbhässaras ab und ge¬ 
langen in den Brahma-Palast, in die Gesellschaft jenes Wesens- Auch sie 
sind daselbst Geistwesen, nähren sich von Freude, sind selbstleuchtend, 
bewegen sich im Baume, leben in Glanz und Glück und bestehen lange, 
eine lange Zeit. 

Da nun, ihr Jünger, kommt jenem Wesen, das zuerst dorthin gelangt 
war, folgender Gedanke: „Ich hin Brahma, der große Brahma, der Über¬ 
winder, der Unüberwundene, der Allseher, der seinen Willen walten laßt, 
der Herr, der Wirker, der Schöpfer, der höchste Ordner und Lenker, der 
Vater von allem, was da war und sein wird. Von mir sind diese Wesen 
geschaffen. Aus welchem Grunde? Weil mir früher der Gedanke kam: 
»Ach, daß doch auch andere Wesen hier zur Existenz gelangen möchten!« 
Dies war der sehnende Wunsch meines Herzens, und so sind die Wesen 
hier zu dieser Existenz gelangt.“ 

Und auch jenen Wesen, die nachher dorthin gelangt sind, kommt 
folgender Gedanke: „Dieser Verehrte ist Brahma, der große Brahma, der 
Überwinder, der Unüberwundene, der Allseher, der seinen Willen walten 
läßt, der Herr, der Wirker, der Schöpfer, der höchste Ordner und Leuker, 
der Vater von allem, was da war und sein wird. Von diesem verehrten 
Brahma sind wir geschaffen. Aus welchem Grunde? Weil wir ihn als 
den zuerst hier Seienden sahen, wir aber sind hier erst nacher zur Existenz 
gelangt.“ 

Jenes Wesen, ihr Jünger, das dort zuerst erschienen war, ist lang¬ 
lebiger, herrlicher, gewaltiger. Die Wesen hingegen, die dort erst nach 
ihm erschienen waren, sind kurzlebiger, weniger nerrlich, weniger gewaltig. 
Es mag nun aber der Fall eintreten, ihr Jünger, daß irgend ein Wesen 
aus jener Gemeinschaft abscheidet und hienieden [auf Erden als Mensch] 
zur Existenz gelangt. In diesem irdischen Leben zieht er vom Hause fort 
in die Hauslosigkeit. Nachdem er vom Hause fort in dio Hauslosigkeit 
gezogen ist, erreicht er durch Eifer, ernste Anstrengung, Übung, Unormüd- 


Vcrgl. diese Zeitschrift, III, Jahrg., p. 25. 
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lichkeit und reckte Vergegenwärtigung eine derartige Konzentration des 
Geistes, daß er sich in der Geisteskonzentration jener letzten, aber keiner 
andern Existenz erinnert. Da sagt er sieb: „Der verehrte Brahma, der 
große Brahma, der Überwinder, der Unüberwundene, der Allseher, der seinen 
Willen walten läßt, der Herr, der Wirker, der Schöpfer, der höchste Ordner 
und Lenker, der Vater von allem, was da war und sein wird, — er, der 
verehrte Brahma, von dem wir geschaffen sind, ist ewig, wandellos, stetig, 
der Veränderung nicht unterworfen und wird in alle Ewigkeit sich gleich 
bleiben. Wir aber, die wir von diesem Brahma geschaffen sind, sind ver¬ 
gänglich, wandelbar, kurzlebig, dem Abscheiden unterworfen hienieden zur 
Existenz gelangt.“ || 

Durch den eben übersetzten Text erhält übrigens auch das Christen¬ 
tum und die Persönlichkeit Jesu eine helle Beleuchtung, und ich kann es 
mir nicht versagen, hier die Worte anzuführen, mit denen Georg Grimm 
diesem Gedanken Ausdruck gibt : l ) „Es ist geradezu erstaunlich, mit welcher 
Schärfe und Deutlichkeit bereits vom Buddha dem Stifter des Christentums 
der ihm gebührende Platz in der moralischen Weltordnung bestimmt wurde. 
[Es folgt nunmehr eine kurze Rekapitulation des obigen Textes.] Man setze 
statt Brahma „der liebe Gott“ und denke sich als das aus dem Brahma- 
Himmel auf Erden herabgestiegene Wesen Jesus, und inan hat dessen 
ganze Stellung erfaßt. Er selbst sagt ja auch von sich: »Ich bin vom Gotte 
(ex tov deov) ausgegangen und gekommen, nicht aber von mir selbst her¬ 
gekommen. « »Ich bin von oben herab.« Jesus erinnerte sich also nicht 
an den ganzen Kreislauf seiner Wiedergeburten, sondern nur an seinen 
letzten Aufenthalt im Brahma-Himmel. Deshalb also konnte er auch nicht 
die Wiedergeburt lehren, konnte vielmehr nur zu diesem Brahma-Himmel 
zurückführen. Diese Stellung Jesu wird völlig klar, wenn man noch er¬ 
wägt, daß das Auszeichnende des von ihm gezeigten Weges zu seinem 
„Vater“ und dessen Himmel die unbegrenzte Nächstenliebe ist und wenn 
man damit die folgenden Worte des Buddha vergleicht: »Den Brahma« — 
[den lieben Gott] — und die Welt des Brahma und den in die Welt des 
Brahmä führenden Weg kenne ich . . . : Da durchstrahlt ein Mönch mit 
liebevollem Geiste die eine Richtung, dann die zweite, dann die dritte, 
dann die vierte, ebenso oben und unten. Alles in sich umfassend, durch¬ 
strahlt er die ganze Welt mit liebevollem Geiste, mit weitem, tiefem, 
unbeschränktem, von Grimm und Groll geklärtem. Das ist der Weg, der 
zu Brahmä -- [zum lieben Gott] — führt«“ — 

Der Gedankengang jenes Aggaüüa-Sutta, das in allegorisch-erzählen¬ 
der Form von der Erneuerung der Menschenwelt zu Beginn dieses Welt- 

l ) Buddhistische Weisheit, p. 50—51, Anm. 16, 



112 


alters handelt, ist kurz folgender: Wenn die Welt sich erneuert, scheiden 
die Wesen in der Mehrzahl von der Gemeinschaft der Äbbassaras ab und 
gelangen hienieden zur Existenz. Auch hier sind sie reine Geistwesen, 
nähren sich von Freude, sind selbstleuchtend, schweben im Raume und ihr 
Lehen währt eine sehr lange Zeit. Zu jener Zeit ist aber alles ein Wasser, 
es herrscht dichte Finsternis, Sonne Mond und Sterne sind noch nicht sicht¬ 
bar, es gibt keinen Unterschied der Geschlechter, nur Wesen kennt man 
da. Nach langer Zeit spannt sich eine Erde über das Wasser wie ein 
Rahm. Diese Rahmerde ist ausgezeichnet durch Farbe, Wolilgeruch und 
Wohlgeschmack. Die Wesen gehen daran, die Rahm-Erde zu kosten. In¬ 
folge davon überfällt sie leidenschaftliches Verlangen (tnnha). Die Wesen 
verlieren ihr Selbstleuchten; Sonne Mond und Sterne werden sichtbar, dio 
Zeiteinteilung beginnt. Wie nun diese Wesen jene Rahm-Erde genießen, 
wird ihr Körper allmählich von einer „Schärfe“ befallen und ihre Schön¬ 
heit geht in Häßlichkeit über. Die weniger Häßlichen verachten die ganz 
Häßlichen, und weil sie sich mit ihrer Schönheit brüsten, verschwindet ihnen 
die Rahm-Erde. 

Nach dem Verschwinden der Rahm-Erde kommt Erd-Ivruste zum Vor¬ 
schein. Auch diese ist durch Farbe, Wohlgeruch und guten Geschmack 
ausgezeichnet. Die Wesen gehen daran, von der Erd-Kruste zu kosten. 
Infolge davon überfällt sie leidenschaftliches Verlangen. Auch während 
dieser Zeit des Erdkrusten-Genusses währt das Leben der Menschen eine 
lange Zeit. Durch den Genuß macht sich wieder eine Schärfe bemerkbar, 
und die Wesen verlieren weiterhin an Schönheit. Die weniger Häßlichen 
verachten die ganz Häßlichen und weil sie sich mit ihrer Schönheit brüsten, 
verschwindet ihnen die Erd-Kruste. 

Nunmehr kommt Badälatä (?) zum Vorschein. Auch diese Pflanze (?) 
ist durch Farbe, Wohlgeruch und Wohlgeschmack ausgezeichnet. Die 
Wesen genießen sie und es spielt sich alles wieder so ab wie bei der Rahm- 
Erde und Erd-Kruste. 

Und als nun jenen Wesen die Badälatä verschwunden war, kam un¬ 
kultiviert reifender Reis zum Vorschein, ohne Staub, ohne Hülsen, wohl¬ 
riechend, mit hülsenlosen Körnern. Was sie davon Abends holten, das war 
in der Frühe wieder nachgewachsen, und was sie davon in der Frühe 
holten, das war Abends wieder nachgewachsen. Und während die Wesen 
sich von diesem unkultiviert reifenden Reis nährten, lebten sie eine lange 
Zeit. Da befiel aber ihren Körper in noch höherem Maße eine Schärfe, 
und ihre Schönheit nahm weiter ab. Nun kamen die weiblichen und männ¬ 
lichen Geschlechtsteile zum Vorschein. Das Weib dachte zu lange an den 
Mann und der Mann zu lange an das Weib; dadurch entstand die Leiden- 
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ichnft nnd heiße GInt befiel den Körper, und dio Menschen gaben sich 
dem Geschlechtsverkehr hin. Dieser galt damals noch als etwas Unrech¬ 
tes. Um nun ihrer Lust ungeniert frönen zu können, gingen die Menschen 
daran, sich Hütten zu bauen. Infolge einreißender Trägheit sammelten dio 
Menschen große Vorräte von Keis an, da umschlossen allmählich Staub und 
Hülsen die Eeiskörner, das Abgeschnittene wuchs nicht nach. Die Menschen 
steckten nun die Eeisflächen ab und setzten Grenzen fest. Nun vergriffen 
sich einige Menschen an dem Anteil eines Anderen und erhielten dafür 
Verweis, Tadel und zuletzt peinliche Strafe. Um das Beeilt zu hüten, er¬ 
wählten die Menschen einen unter ihnen, der der Stärkste und ansehn¬ 
lichste war, zu ihrem Herrscher und gaben ihm als Gegenleistung einen 
Anteil von ihrem Eeis. 

An diese Ausführungen schließt sich dann noch eine interessante Er¬ 
klärung, wie die vier Hauptkasten und endlich der geistliche Stand der 
Asketen entstanden seien. Diese Dinge kommen aber für unser Thema 
nicht weiter in Betracht. 

Wie ist nun dieser Lehrtext, der übrigens nicht an die Jünger, son¬ 
dern an einen Brahmauen gerichtet ist, inhaltlich zu beurteilen? Sicher 
ist wohl, daß das Urteil je nach dem Standpunkt, den der Betreffende ein¬ 
nimmt, ein verschiedenes sein wird. Wer an den Buddhismus rein histo¬ 
risch-kritisch herantritt, dem wird es erscheinen, als seien diese Gedanken 
eitel Märlein, die religionsgeschichtlich und völkerkundlich von hohem Wert, 
sachlich dagegen ohne jeden Wahrheits- und Wirklichkeitsgehalt seien, 
und man wird dieses Urteil schwer als irrig nachweisen können. Andere 
wieder, für die religiöse Intuition und geniale Inspiration etwas mehr sind 
als hohle Worte, werden sich zu unserem Text wesentlich anders stellen 
und werden sich auch durch die negativste Kritik, mag sie sich noch so über¬ 
legen und selbstgefällig gebärden, von ihrem Standpunkt nicht abbringen 
lassen, wenngleich sie ohne weiteres zugeben werden, daß sie ihre Aufas- 
sung einem einzig in der Lichtung* der historischen Kritik arbeitenden Kopf 
kaum jemals als unbedingt richtig nachzuweisen vermögen. Dies liegt in 
der Natur der Sache begründet: Menschen dieser Art haben eben auf dem 
Gebiet inneren Lebens gewisse Erfahrungen gemacht, die jenen anderen 
gänzlich unbekannt und nichts anderes als leere Hirngespinste sind. Wie 
»oll da jemals eine Verständigung möglich sein? Aber so gewiß Tugend, 
Weisheit, Liebe mit dem Messer des Anatomen oder mit dem Mikroskop 
de» Histologen nicht aufgefunden werden können und auf diesem Wege 
nicht nachzuweisen sind, so gewiß gibt es Dinge, die sich der historisch¬ 
kritischen Forschung entziehen, weil sie ganz außerhalb ihres Bereich» 
liegen. Zu diesen Dingen aber gehören die Tatsachen des räumlichen 
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oder zeitlichen Ferngesichts (letzteres nach der Vergangenheit oder Zu¬ 
kunft hin), ferner die Tatsächlichkeit des visionären Schauens in sym¬ 
bolischer Ausgestaltung, sowie die Tatsache, daß große religiöse Genien 
wie Buddha und Christus diese Fähigkeiten besaßen und daß sie Gedanken, 
die ihnen in der Divination und Inspiration zuflossen, mit- Vorliebe in die 
Form des Gleichnisses, sei es Parabel oder Allegorie, gefaßt oder sie unter 
dem Deckbild des visionären Schauens mitgeteilt haben. Für wen das fest¬ 
steht, der wird auch in unserem Lehrtext wahrlich mein* sehen als ein 
Märchen aus uralten Zeiten, nämlich eine die älteste Menschheitsgeschichte 
behandelnde Allegorie. Zu dieser Auffassung bekenne ich mich frei und 
offen und der Umstand, daß gewisse Grundgedanken im Agganna-Sutta 
ganz auffallend mit der— historisch von ihm sicher gänzlich unabhängigen — 
alttestamentlichen allegorischen Erzählung vom Sündenfall übereinstimmen, 
ist nur geeignet, mich darin zu bestärken. Man vergleiche: 

Im Anfang waren die Menschen himmlischer (göttlicher) Natur; ihr 
Lehen w r ar sehr laug; sie lebten in Feinheit und Heiligkeit. Durch die 
Begier nach einer „irdischen Speise“ und deren Genuß verloren die Menschen 
ihre himmliche Natur; sie kehrten sich immer mehr dem Busen zu, wurden 
immer irdischer und materieller, ihre Lebensdauer nahm immer mehr ab, 
das Glück wich von ihnen imd das Leid und Schlechte des Erdenlebens 
hielten ihren Einzug. 

Im Einzelnen freilich ist eine Ausdeutung der buddhistischen Allegorie 
äußerst schwierig uud ich möchte mir z B. nicht anmaßen, den Sinn der 
vierfachen irdischen Speise: Rahm-Erde, Erd-Kruste, Badälatü und unkultiviert 
reifender Reis angeben zu wollen. Nur Folgendes scheint mir für die Deutung 
festzustehen, daß nämlich die Perioden des Genusses dieser vier Nahrungen 
vier große Epochen in der Urgeschichte der Menschheit bedeuten und 
daß die Menschen ursprünglich nur feinstoffliche Organisationen ohne ge¬ 
schlechtliche Differenzierung waren, daß dann im Lauf der Zeiten eine 
immer mehr fortschreitende Vergröberung der menschlichen Leiblichkeit, 
ein immer stärker zum Ausdruck kommendes Trieblehen und sexuelle 
Differenzierung sich einstellten. Auffallend ist es übrigens, daß die Urge¬ 
schichte der Menschheit, wie sie die „Secret Doctrine“ von H. P. Blavatzky 
in ihrer „Rassenlehre“ gibt, in ihren Grundzügen sich genau der buddhi¬ 
stischen Allegorie anpaßt. Jedenfalls haben wir, wenn wir diesen Ge¬ 
dankengängen folgen, mit gauz ungeheuer langen Zeitepochen zu rechnen, 
im Vergleich zu denen die hinter der Gegenwart zurückliegenden und 
von dem Licht der Geschichte bestrahlten wenigen Jahrtausende nur einen 
ganz minimalen Bruchteil ausmachen. 

Für den Anhänger des Buddha indessen sind alle diese Fragen und 
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Probleme, mögen sie 'auch an sich noch so interessant sein, von gänzlich 
untergeordneter Bedeutung, und die eigentliche Heilslehre wird von ihnen 
überhaupt nicht berührt. Und so wollen wir unsererseits uns damit be¬ 
gnügen, festzustellen, daß die Gedanken des Aggaiina-Sutta im Grunde 
nichts anderes sind als lediglich eine für das Abendland ganz neue Melodie 
zu einem wohlbekannten uralten Liede. Dieses uralte Lied, das auch 
heute noch in der Menschenbrust leise fortklingt wie das Rauschen des 
Ozeans in der dem Meere längst entfremdeten Muschel, ist das Lied vom 
verlorenen Paradies, das einstmals die Heimstätte einer glücklicheren und 

reineren Menschheit gewesen ist.- 

Hiermit schließt der erste jTeil unserer Abhandlung ab. Der nnn 
folgende zweite Hauptteil wird unter dem Sondertitel 

Die nicht-menschlichen Welten und ihre Bewohner 

in späteren Heften dieser Zeitschrift veröffentlicht werden. 


Schiller als Philosoph der Wcltyernciiiiiug. 1 

Wenn man ehrlich ist, wird man auf die Drage, welcher von unsern 
beiden großen Dichterfürsten Schiller und Goethe der bedeutendere philo¬ 
sophische Kopf gewesen ist, antworten müssen: Schiller. Seit die große Wei¬ 
marer Sophien-Ausgabe allerWerke und Briefe Goetheszu erscheinen begann, hat 
inan sich zwar angewöhnt, Goethe so hoch über Schiller zu stellen, daß 
das bekannte Doppelstandbild in Weimar, das beide Dichter sich in einen 
Lorbeerkranz teilend darstellt, eigentlich schon längst keine innere Berech¬ 
tigung mehr hat. Man darf dio Augen nicht davor verschließen: Die Schätzung 
Schillers ist in demselben Maße zurückgeblieben, in dem die Goethes in 
der Gegenwart zugenommen hat; denn jetzt erst war und ist inan imstande, 
das ungeheure Lebenswerk Goethes, nicht des Dichters allein, sondern auch 
des Staatsmannes, Künstlers und ganz besonders auch des Naturforschers 
ganz zu überschauen — eine Universalität ohne gleichen. Aber Goethe hat 
bekanntlich auch um so viel länger gelebt als Schiller. Philosophisch ist 
Goethe über Spinoza eigentlich nie recht hinausgekommen. Zu Kant hat 
er nie so ein rechtes Verhältnis gefunden, und nicht ohne schmerzliches Be¬ 
dauern lesen wir, daß es zwischen ihm und dem jungen Schopenhauer, dem 
berufensten Nachfolger und Vollender Kants, nur zu einer wohlwollenden 
persönlichen Bekanntschaft gekommen ist, die mit einiger Ahnung von der 
geistigen Bedeutung des Sohnes Adelens Schopenhauer, aber doch mit noch 
mehr Verwunderung über den jungen Misanthropen gemischt war. Goethe 
hat Kant und das Erscheinen von Schopenhauers 1819 erschienenem Haupt¬ 
werk lange überlebt, aber wir finden keine Spuren davon. Dagegen hat 
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Schiller Kant nur um ein Jahr überlebt. Was für eine mächtige Wirkung 
hat aber der Königsberger Philosoph und seine alles zermalmende Philo¬ 
sophie auf ihn ausgeübt; wie hat er immer wieder Freund Goethe auf Kant 
hinzulenken gesucht! Zuerst wurde Schiller in Kants drittem Hauptwerk, 
der Kritik der Urteilskraft, ganz heimisch. Erst später wurden ihm die 
beiden anderen Kritiken, die der reinen und der praktischen Vernunft, 
vertraut. 


Wenn wir die Wahrheit auf dem Wege finden, der von Platon und 
Plotin über Kant zu Schopenhauer führt, und wir uns von diesem auf die 
alten Inder und auf den „Buddbaismus“ zurückführen lassen, so müssen 
wir zngeben, daß Schiller auf dem rechten Wege war. Es ist garnicht 
abznsehen, wie weit er ihn gegangen wäre, wenn er noch Schopenhauers 
„Welt als Wille und Vorstellung“ hätte erleben können. Ohne sie aber 
zu kennen, ist Schiller vielfach über Kant hinausgegangen. Der Titel dieser 
Ausführungen „Schiller als Philosoph der Weltverneinimg“ rechtfertigt sich 
natürlich nicht, als ob Schillers sich an Kaut anleliiieiide Philosophie iia 
Allgemeinen eine Philosophie der Weltverncinuug und Askese im buddhisti¬ 


schen Sinne, Schopenhauer etwa vorahnend und vorausgreifend, gewesen 
wäre, sondern es sei hier nur auf einen merkwürdigen pessimistischen, 
weltverachtenden Zug hingewiesen, der sich in einem kleinen, kaum be¬ 
achteten Aufsatze Schillers in seinen wenig gelesenen philosophischen 
Schriften findet. Ihn könnte auch ein Schopenhauer geschrieben haben. 

Im ersten Stück des „Wirtembergisclien Repertorium“ erschien 1/82 
ein kurzer Dialog zwischen zwei Freunden unter dem Titel „Der Spazier¬ 
gang unter den Linden.“ Die Verfasserschaft Schillers ist belegt durch 


Petersens Zeugnis und durch die Tatsache, daß Körner das Gespräch in die 
Werke seines Freundes aufgenommen hat, wo es seither unter Schillers 
philosophischen Schriften erscheint. Schiller hat den beiden Freunden, die 
er in einer friedlichen Einsiedelei zusaminenführt, „in welche sie sich aus 
dem Geräusch der geschäftigen Welt zurückgezogen hatten, hier in aller 
philosophischer Muße die merkwürdigen Schicksale ihres Lebens zu ent¬ 
wickeln“, die Namen Edwin und Wollmar gegeben. Den Namen Edwin 
dürfte Schiller einer in Goldsmiths „Landprediger von Wakefield“ mit¬ 
geteilten Ballade entnommen haben; Wollmar hat seinen Namen aus 
Rousseaus Heloise erhalten. Wenn der trellliche Schiller-Biograph Karl 
Berger dem „heitern, frohen, hoffnungsvollen Optimisten“ Edwin Wollmar 
als „verbitterten Materialisten“ gegenüberstellt, so irrt er jedoch: der zu¬ 
treffende Gegensatz wäre Pessimist, nicht Materialist. Man muß sich schon 
deshalb hüten, Wollmar so zu nennen, weil Schiller als Kantianer kein 
Materialist war, und weil wir in den von Wollmar geäußerten Ansichten 
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weit eher die ‘Meinung des Dichters zu erblicken haben als in denen des 
oberflächlichen Edwin; läßt er doch auch jenem bezeichnenderweise das 
letzte Wort. Ursprünglich dachte Schiller daran, dem Gespräch eine Fort¬ 
setzung zu geben, denn er schrieb unter die Schlußworte Wollmars „Viel¬ 
leicht Fortsetzungen“; aber der Dichter ist nicht mehr darauf zurückge¬ 
kommen. Im Nachstehenden seien nur die für die pessimistische Weltan¬ 
schauung Wollmars und Schillers bezeichnenden Stellen angezogen: 

„Mir erscheint sie (die Natur) als eine abgelegte Matrone, rote 
Schminke auf ihren grüngelben Wangen, geerbte Demanten in ihrem Haar. 
Wie sie sich in diesem Sonntagsaufzuge belächelt! Aber es sind abgetragene 
Kleider und schon hunderttausendmal gewandt Eben diesen grünen, wal¬ 
lenden Schlepp trug sie schon vor Deukalion, ebenso parfümiert und ebenso 
bunt verbrämt. Jahrtausendelang verzehrt sie nur mit dem Abtrag von der 
Tafel des Todes, kocht sich Schminke aus den Gebeinen ihrer eigenen 
Kinder und stutzt die Verwesung zu blendenden Füttern. Es ist ein un¬ 
flätiges Ungeheuer, das von seinem eigenen Kot, viele tausendmal aufge¬ 
wärmt, sich mästet, seine Lumpen in neue Stoffe zusammenflickt, und groß 
tut, und sie zu Markte trägt, und wieder zusammenreißt in garstige Lumpen. 
Junger Mensch, weißt du wohl auch, in welcher Gesellschaft du jetzt 
spazierest? Dachtest du je, daß dieses unendliche Eund das Grabmal deiner 
Ahnen ist, daß dir die Winde, die dir die Wohlgerüche der Linden herunter¬ 
bringen, vielleicht die zerstobene Kraft des Arminius in die Nase blasen, 
daß du in der erfrischenden Quelle vielleicht die zermalmten Gebeine unserer 
großen Heinriche kostest? Pfui! Pfui!“ 

Edwin antwortet im späteren Verlaufe des Gesprächs: „Wer kann 
mir beweisen, daß der schmerzliche Blasenstein unseres Nachbars nicht der 
Eest eines ungeschickten Arztes ist, der nunmehr zur Strafe die ehemals 
mißhandelten Gänge des Harns ein ungebetener Pförtner hütet, solang’ in 
diesem schimpflichen Kerker gesprochen, bis die geweihte Hand eines 
Wundarztes den verwünschten Prinzen erlöst?“ — Worauf Wollmar aus¬ 
ruft: „Edwin! Edwin! Wie Sie den Ernst wieder mit lächelndem Witz über¬ 
tünchen! . . . Man sage es den süßen Herrchen, die eine Handvoll blonde 
Haare zu ihrem Gott machen. Mögen sie Zusehen, wie die Schaufel des 
Totengräbers den Schädel Yoriks so unsanft streichelt. Was dünkt sich ein 
Weib mit ihrer Schönheit, wenn der große Caesar eine anbrüchige Mauer 
flickt, den Wind abzuhalten? . . . Ich sehe hier eine Flotte im ewigen 
Ring des Bedürfnisses herumgewirbelt, ewig von diesem Ufer stoßend, um 
ewig wieder daran zu landen, um wieder davon zu stoßen ... Es sind 
diejenigen, die heute sich ab müden, auf daß sie sich morgen wieder ab¬ 
müden können. Ich. ziehe sie ab, und die Summe ist um die Hälfte ge- 

Buddhistisclior WelUpiegol. 21. 721b. 9 
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schmolzen. Wieder andere ; reißt der Strudel der Sinnlichkeit in ein ’rnlfttf- 
loses Grab. — Es sind diejenigen, die die ganze Kraft ihres Daseins ver¬ 
schwenden, den Schweiß des vorigen zu genießen; Man rechne sie weg 
und ein armes Viertel bleibt noch zurück. • Bang und schüchtern segelt a 
ohne Kompaß im Geleit der bezüglichen Sterne auf dem furchtbaren Ozean 
fort, schon ilimmt wie weißes Gewölk am Bande des Horizonts die glück¬ 
liche Küste, Land ruft der Steuermann und siehe! ein elendes Brettchen 


zerbirstet, das lecke Schiff sinkt hart am Gestade ... So ziehe ich von 
der großen Summe eurer freigebigen Systeme eine Million nach der andern 
ab . . . "Wohin nur ein Samenkorn des Vergnügens fiel, sprossen schon 
tausend Keime des Jammers. Wo nur eine Träne der Freude liegt, liegen 
tausend Tränen der Verzweiflung begraben. Hier an der Stelle, wo der 
Mensch jauchzte, krümmten sich tausend sterbende Insekten. In eben 
dem Augenblick, wo unser Entzücken zum Himmel wirbelt, beulen tausend 
Flüche der Verdammnis empor. Es ist ein bezügliches Lotto, die wenigen 
aimseligen Treffer verschwinden unter den zahllosen Nieten. Jeder Tropfen 
Zeit ist eine Sterbeminute der Freuden, jeder wehende Staub der Leichen- 
stein einer begrabenen Wonne. Auf jeden Punkt im ewigen Universum 
hat der Tod sein monarchisches Siegel gedrückt. Auf jedem Atomen les’ 
ich die trostlose Aufschrift: „Vergangen!“ 

Man wird gestehen, daß uns diese großartige pessimistische Welt¬ 
phantasie, die sichtlich durch die Lektüre des Hamlet und dessen Totec- 
gräberszene mit beeinflußt ist, nur ein Schiller so schreiben konnte, obwohl 
sie den Leser und Hörer der Schiller’schen Dramen zuerst überraschen wird, 
chilieis philosophische Schriften werden oben heute viel za wenig und fast 
nur -\on Fachleuten gelesen. Und hat Schiller unserer Zeit nichts mehr zu 


sagen, wenn er, wie Beiger lange vor dem Weltkrieg Schillers Worte 
Paraphrase 1 end, ausführt: „Das Geschenk liberaler Grundsätze wird Ver¬ 
ratend an dem Ganzen“, solange auf das sittliche Verhalten der Mehrheit 
eines Volkes nicht „wie auf natürliche Erfolge“ gerechnet werden kann, 
solange in den untern Hassen die rohe Natur, die blinde Gewalt der Triebe 
eiiicbt, in den höheren Ständen Erschlaffung - und Entartung des frischen, 
natürlichen Gefühls die Kegel ist. Beiden muß zugleich geholfen werden 
durch Ausbildung des Emplluduügs- und Geiublsvermögens. Die Wissen¬ 
schaft, die Philosophie können diese Aufgabe nicht lösen. Denn'alle*'Er¬ 
kenntnis muß, um unser Eigentum zu werden, zugleich* in unserm Gefühle 
wurzeln ; der Weg zum Kopfe führt durch das llerz, die Aufklärung^de* 
\ erstandes verdient nur daun Achtung, wenn sie vom Charakter ausgeht, 
an muß schon weise sein, um die Wahrheit zu lieben, zur Walirheits- 
lebe gehört der Wahrheitsmut. Die Masse der Menschen aber verzichtet 
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ans Not oder aus Bequemlichkeit auf den harten Kampf mit dem Irrtum. 
Indes selbst da, wo die vielgerühmte Aufklärung ihr Licht aufgesteckt hat, 
vermochte sie fiir sich allein nicht, aus Barbaren Menschen zu machen. 
„Wenn die Wahrheit im Streit mit Kräften den Sieg erhalten soll, so muß 
sie erst selbst zur Kraft werden und zu ihrem Sachführer im Reiche der 
Erscheinungen einen Trieb aufstellen; denn Triebe sind die einzigen be¬ 
wegenden Kräfte in der empfindenden Welt.“ 

Alfred Mensi-Klarbach. 


Urowiger Wille. 

Urewiger Wille, 
der du zum Leben drängst, 
urewige Leiden 

du uns durch „Leben“ schenkst. 

Lächelst mit Blüten bunt, 

Werk der Vergänglichkeit, 
bringst uns statt ew’gen Glücks 
nur 

ew’ges Leidl 

Will nicht mehr Leid und Qual, 
will ohne „Blüten“ sein, 
will nicht die tiefe Nacht, 
noch hellen Sonnenschein, 

Frei will ich schreiten nur 
durch dornig Blütenmeer, 
bis ich am „Ende“ bin — 
von 

Leiden leer. 

Cart Oelzner. 


; Piili fiir Anfänger. 

Von Dr. Kurt Schmidt. 

Zweite Lektion. 

Grammatik. 

i-'uud u-Dokliflfttion. Masculiua: aggi „Feuer“, bhikkku „JJöuch“. 

3 * 
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Plural 

aggayo, aggi bhikkhavo, bhikkhn 
aggaj r o, aggi bhikkhavo(e), bhikkha 
aggayo, aggl bhikkhavo, bhikkha 
G. D. aggino bhikkliuno agglnam bhikkhünam 

Instr. agginä bhikkhunä | agglbi bhikkhühi 

Abi. agginä bhikkhunä ; agglhi bhikkhühi 

Loc. aggismim bhikkliusmim j agglsu bhikkhüsu 

aggimhi bhikkhumhi 

aggini 

Neutra auf i und u kommen iin[Nom., Voc. und Acc. sing, und plur. 
in je zwei Formen vor: Beispiele: akkhi „Auge“, däru „Holz“. 

'Nom. "Voc. Acc. sing, akkhi oder akkhim, däru oder darum; 

plur. akkhlni oder akkhi, dürfiui oder därfl; 
im übrigen wie Masculina. 

ä- und i-Deklination. Feminina: jatä „Haarflechte“, jäti „Geburt, 
Kaste“. 


Singular 

Nom. aggi bhikkhu 

Voc. aggi bhikkhu 

Acc-. aggim bhikkhum 


Nom. jatä 
Voc. jäte 
Acc. jatam 
G. D. jatäya 


Singular 
jatä jäti 

jäte jäti 


Plural 


jatä, jatäyo 
jatä, jatäyo 


Instr. 

Abi. 

Loc. 


jatäya 

jatäya 

jatäya 


jatanam 

jatähi 


jatasu 


jäti, jätiyo 

jäti, jätiyo 

jäti, jätiyo 

jätluam 

jätihi 

jätihi 

jätisu 


c. jatam jätim jatä, jatäyo jäti, 

D. jataya jätiyä jatänam jätluan 

tr. jatäya jätiyo jatähi jätihi 

I. jatäya jätiyä jatähi jätihi 

jatäya jätiyä i jatäsu jätisu 

jatäyam jätiyani 

Feminina auf I, u, ü entsprechend. 

Deklination der Pronomina. 

Relativ-Pronomen yo „welcher“, Frage-Pronomen ko „wer?“ 


masc. 

yo 

yam 


G. D. yassa 


gular 



Plural 


fern. 

neutr. 

masc. 

fern. 

neutr. 

yä 

yam 

ye 

yä 

yäni 

yam 

yam 

ye 

yä 

yäni 

yassä 

yassa 

yesam 

yäsam 

yesaip 

yäya 

yena 

yehi 

yähi 

yehi 

yäya 

yasmä, yamhä 

yelii 

yälii 

yehi 

yassam 

yasmim, yamhi 

yesu 

yäsu 

yesu 


yena yaya 

yasmä, yamhä yäya 


J * ü ^ • XAU l* J J I 1 kJ • J V M AW J • 

Anmerkung. Aus der Proniminaldeklination sind die Endungen 
-asmä und -amhä für den Abi. und -asniim und -amhi für den Loc. in dio 
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Nominaldeklination, die Deklination der Substantiva und Adjektiva, masc. 
und neutr. übergegangen. Es finden sieb also neben Abi. dhammä auch 
dhammasmä und dhainmamhä, neben Abi. verä auch verasmä und veramhä, 
neben Loc. dhamme auch dliainmasmim, dhammamhi, neben Loc. vere auch 
verasmim, yeramhi; ferner aggismä, aggimhä, bhikkusmä, bhikkhumhä. 

Nebenform von bliavati. bhavati „werden, sein“ hat die Neben¬ 
form hoti; ava wird oft zu o zusammeugezogen, das anlautende bh wird 
zu h verflüchtigt. (Also: bhavati oder hoti „er, sie, es, man wird“ oder 
„ist“.) 

Wörter. 

nayati „führen“, namayati „biegen, beugen, krümmen“, passati „sehen“, 
nibbindati (im Sanskrit nirvindati, von vindati „finden“, die Vorsilbe nir 
oder nis bedeutet „weg, heraus, frei von“, die eigentliche Bedeutung ist 
also: hinwegfinden von etwas) „überdrüssig werden“ (imPäli mitLocatiy). 

gotta (n) „Familie“, brahmana (m) „Brahmane“, sacca (n) „Wahr¬ 
heit“, udaka(n) „Wasser“, nettika (m) „Brunnenbauer“, usukara (m) „Pfeil¬ 
schmied“, tejana (n) „Pfeil“, tacchaka (m) „Zimmermann“', pandita (m) 
„der Weise, Gelehrte“, safikhära (m) „das Geschallene, das Gebilde“, 
attan (m) „das Ich, das Selbst“, an-attan (m) „nicht das Ich“, magga (m) 
„der Weg“, pafmä (f) „Weisheit“, visuddhi (f) „Reinheit“, „Läuterung“. 

anicca „nicht ewig, vergänglich“, dukklia „leidvoll“ (als Substantiv: 
dukkha (n) „das Leiden“), sucin „rein“, so oder eso oder esa „dieser“, 
sabbe „alle“, atha „dann“, iti oder ti „so“' (bezeichnet auch den Schluß 
einer direkten Rede und wird dann nicht übersetzt), yadä „wenn“, „wann“. 

Übungssätze. 

Aus dem Dhammapada. 

Na jatähi na gottena na jaccä 1 ) hoti brähmano, 

Yamhi saccan 2 ) ca dhammo ca so sucl 2 ) so ca brähmano. (393) 
Udakam hi nayanti nettika, usukara namayauti tejanam, 

Dämm namayanti tacchaka, attänain 1 * ) damayanti panditä. (80) 

„Sabbe sankhärä anicca“’ ti yadä paiiiläya passati, 

Atha nibbindati 6 ) dukkhe, esa maggo visuddhiyä. (277) 

„Sabbe sankhärä dukkhä“ ti yadä paüiiäya passati, 

Atha nibbindati dukkhe, esa maggo visuddhiyä. (278) 

l ) = jätiya. 

J ) in wird vor c häufig zu ü. 

a ) Nom. von sucin. 

4 ) Acc. von attan. 

4 ) Dieses i ist des Metrums wegen gedehnt. 
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„Sabbe dbamiM anattä“ 1 ) ti yada paMityn passati, 
Atlia uibbindatl dukkbe, esa maggo yisuddbiya. (279) 


Literatur. 

BuddhistischeMärchen aus dem alten Indien. Ausgewählt und übersetzt 
von Else Luders, mit einer Einleitung von Heinrich Luders. Mit 8 Tafeln 
i.—io. Tausend. Jena 1921. Eugen Diederichs. Preis des Werkes in Pappbazi 
Mk. 20,—, in Halbleder Mk. 45,—, in Ganzleder Mk. 120,—. 

Unter den Werken, die im Pälikanon vereint sind, findet sich im Khuddakt- 
nikäya auch eine noch unveröffentlichte Sammlung von Versen unter dem Titel. 
Jataka. Die Handschriften dieses Versjätakas sind außerordentlich selten. Du 
ist bedauerlich, aber menschlich verständlich. Denn die Verse bedürfen, um ver¬ 
ständlich zu werden, in der großen Zahl der Fälle einerProsa, die die Handlurf 
der Erzählung bis zu dem Punkte trägt, wo die Verse sie weiterführen oder 
zusawmenfassend das Fazit ziehen. Kanonische Geltung hat diese Prosa aber 
nie zu erlangen vermocht, sie jeweils zu den feststehenden Versen bei der Er¬ 
zählung zuzufügen, wurde — einer indischen Erzählungsgewohnheit folgend - 
dem Vortragenden überlassen. Dem Stoffe nach gemein indisch, vielleicht auci 
zugewaudertes Gut, bedurfte es, um eine Erzählung zu einem Jätaka zu machen, cur. 
einen Träger der Handlung mit dem Bodhisattva, der nachmals der Buddhi 
werden sollte, in eins zu setzen, und die Geschichte aus einer früheren Geburt 
Buddhas war geschaffen. Alles — Märchen, Fabeln, Anekdoten, Schildbürge:- 
geschickten — waren so verwertbar, dem geschiehteiiliungrigeu Inder etwas au. 
dem Vorleben Buddhas zur Erbauung und Erheiterung zu erzählen. Und wie 
bei uns Im Mittelalter die Mönche die Exempla dozierten, so wurden auch i- 
Bereiche der buddhistischen Religion diese Erzählungen als Predigtmittel ver¬ 
wandt zweifelsohne seit sehr alten Zeiten, denn es finden sich auch vereinzelte 
Jätakas in den ältesten Teilen des Kanons. Der Predigermönch nahm die 
Erzählung, wo er sie fand, schminkte und frisierte sie wohl ein wenig — 
manchmal mit recht plumpen Fingern —, und niemand darf sich verwundern, 
w’enn das Erzählte — auch das vom späteren Buddha Erzählte — nicht selten 
sich nicht zum buddkistisclieu Sittenkodex schicken will. 

Diese Geschichte aus der Vergangenheit bildet das eigentliche Jitaka. 
Pfäffischer Witz vmßte aber zudem noch genau Veranlassung und Ort, wo ein 
Jätaka verkündet w’orden, in einer einleitenden Erzählung aus der Gegenwart 
zu künden, Glaubwürdigkeit und Bedeutsamkeit wurden gleicherweise er¬ 
höht, wenn es Buddha selbst war, der die Geschichten aus seiner Vergangenheit 
selbst erstmalig erzählt hatte, und mönchisch pfiffige Berechnung und frommer 
Glaube haben dann auch jedes Jätaka als von Buddha selbst verkündet uns 
überliefert. Widersprüche, die sich einstellten, störten das Empfinden gläubiger 
Seelen nicht. 

Wie die Einleitung des Jätakas sucht auch der Schluß die Anknüpfung a« 
die Gegenwart, indem die Träger der Handlung mit Personen aus Buddhti 
Umgebung vereinselbigt werden. 

*) Korn, sing, von auattan (siehe dritte Lektion). 
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Spätere Zeit vielleicht hat diesem Gebilde aus Gegenwarts-, Vergangenheit* 
geschickte und der abschließenden Zusainiuenfügung der Personen in beiden noch 
einen granimatiscli-lexikographisclien Kommentar der Versbestandteile zugefügt, 
die der Schwierigkeiten nicht entbehren, seit früher Zeit teilweise unverständlich 
geworden waren und deren Schwierigkeiten zu beheben dem Kommentator nicht 
gegeben war. 

Alle diese Teile, deren jeder seine Geschichte für sich hat, sind in dein Werke 
vereint, das den Titel: Jätakatthavannanä führt. Es stammt in seiner heutigen 
Form etwa aus dem fünften Jahrhundert unserer Zeitrechnung, und wir'danken 
dem dänischen Gelehrten Fausböll eine ausgezeichnete Ausgabe des Textes. • 

Siebzig von den etwa seehsthalbliuudert Jätakas dieses Werkes bietet uns 
das vorliegende Werk in geschmackvoller Übersetzung. Das Ehepaar Lüders 
hat sich so in die Arbeit geteilt, daß Frau Geheimrat Lüders die Prosateile über¬ 
setzte, während ihr Mann die Einleitung schrieb und eine in Versform gehaltene 
Übersetzung der metrischen Teile gibt. Daß diese Übersetzung auf der-' Höhe 
steht, schwierige Stellen wohl abgewogen sind, ist ja selbstverständlich, die 
Übersetzung ist gut und kann mit Vertrauen zur Hand genommen werden, wie 
sie sicher mit Genuß wird gelesen werden. Bei der Schwierigkeit, die nicht 
wenige Stellen bieten, wird eine Übereinstimmung in der Ausdeutung des 
Textes nicht immer zu erreichen sein, so wird man es mir nicht verübeln, wenn 
ich mit allem Danke für das Gebotene und- aller Bescheidenheit gegen- gereifte 
Menschen an einzelnen Stellen meinen eigenen Weg zu gehen versuche. 

So möchte ich Jät. III, 326, 3 (Lüders S. 10) „attliacarakassa amaccassa^ 
nicht auffassen als „ein mit den Geschäften betrauter Minister, ein'diensttuende r 
Minister (wie die englische Übersetzung bietet)“, sondern als „dienstbeflissener 
Minister“, also ähnlich wie Frau Geheimrat Lüders atthacaraka, °rikä S. c)S(Text 
II, 87,20) und S. 216 (= 111 , 59, 23) faßt. Mir scheint dieser Ansatz liier bedeut¬ 
samer in den Zusammenhang zu passen. A11 der Stelle D. 111,2,15, wo das Wort 
auch vorkommt, gehen die Übersetzer Rli}'s Davids und R. O. Franke gleich¬ 
falls auseinander. 

Der Vers S. 327, 26 ist recht schwierig, darf man' lesen Makkädev’asmiin 
adhivattlic und das erste als Vokativ fassen ? 

Jät. II, 130,: (Lüders S. 29). Die Übersetzung von palicavidhabandhana- 
kammakaränatthänädisu mahädukkham päpunanti ist mir nicht recht klar. Kamma- 
karanä ist doch wohl zu fassen wie Jät. II, 39S, 2 = Übersetzung S. 128. 

Jät. IV, 159, 12(= S. 32) palibuddhauti möchte ich lieber mit „in deirOkren 
liegen, zusetzen“ oder dergleichen wiedergeben, als mit festsetzen. 

Jät. IT, 253, 14 (== S. 107) unter Bezugnahme auf den Ausdruck „pallankam 
bandhati“ möchte ich die' Textstelle: „rajangane cakkäticakke maücätimance 
bandhimsu“ übersetzen ': „Im Königshofe'ließen sie sich Kreis über Kreis; Bank 
über Bank nieder“. Diese Lösung scheint mir deshalb wahrscheinlicher zu. 
sein, als ich es nicht recht glauben kann, daß man die Schaugerüste aufschlug, 
nachdem der König mit seinem Hofstaate bereits an Ort und Stelle war. 

Jät. II, 104, iS Tass’ ekadivasam mahänadi3 T am jülakarandake -kilantassa.... 
In der' Lüders’schen Übersetzung ist diese Stelle S. 133 wiedergegUbenr „Als 
er sich eines Tages mit Netz und Reuse in einem großen Flusse vergnügte“. 

Ähnlich übersetzt Rouse in der englischen Übersetzung, die unter Cowell 
Leitung 'herausgegeben wurde. Ich möchte mir gestatten, folgende Übersetzung 
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YOrzusclilagen: „Als er sich eines Tages im Netzkorbe im großem Flusse rer 
lustierte (nämlich mit seinem Harem...)“ Das Wort jälakarandaka, das im p. V,’ 
fehlt, findet sich noch Jätakamälä S. 176, 8 erster Ausgabe. Nach dieser Stel!' 
scheint sich die Bedeutung des Ausdrucks dahin zu bestimmen, daß unter jälaka 
randaka ein netzartiges Flechtwerk zu verstehen ist, das beim Baden im Flui*? 
zur Sicherung der Badenden in den Fluß gesetzt wurde. Man mag sich du 
Sache wohl ungefähr so zu deuten haben, wie in unseren Flußbädern schwim¬ 
mende Holzgittenverke in den Strom eingerückt werden, um Nichtschwimmer 
zu sichern. Vgl. auch Spe} r er S. B.-B. I zur Stelle. Die näheren Umstände sin 
an beiden Stellen dieselben. Jät. I, 199, 24 (= S. 244) mag setu wohl „Brück? 
bedeuten. 

Derartige Kleinigkeiten können das Urteil über die Güte der Übersetzung 
nicht umstoßen. Bedauerlich ist nur, daß die Übersetzer auf eine schmale Aus¬ 
wahl beschränkt blieben. Vielleicht läßt sich der Diederichs’sche Verlag durch 
dieseZeilen bestimmen, die Übersetzung von Jätakas doch noch auszubauen, ur: 
daun ist im Interesse der Sache nur zu wünschen, daß dieselben Übersetzer £?• 
wonnen werden. Und ich glaube fest, daß ein weiterer Ausbau sich lohnt. Der.: 
neben dem rein stofflichen Interesse, das diese unschätzbare Sammlung von ir¬ 
dischen Erzählungen bietet, steht ein nicht geringeres rcligionsgeschichtliches 
Denn an diesen Texten können wir — was uns in Indien zu tun so selten ver¬ 
gönnt ist — einmal beobachten, was vom Buddhismus ins Volk drang und wie 
tief der Buddhismus im Volke wurzelte. Der Anteil, den das eigentliche indische 
Volk am Buddhismus hatte, kann danach nicht sehr groß gewesen sein, die 
Kernprobleme, die in der Lehre Buddhas auf dem Tapet standen, berührten das 
Volk, nach den Jätakas zu urteilen, nicht weiter tief. Das muß schon im dritter 
vorchristlichen Jahrhundert der Fall gewesen sein, denn die Stupas von Bhariul 
und Säüchi, deren erster der ältere ist und im zweiten Jahrhundert vor Christus 
erbaut wurde, weisen aus, daß damals die Jätakas schon in den festen Besitz 
buddhistischer Laienanhänger übergegangen waren. Z11 diesem Urteil stimmt 
auch der Eindruck, den mail aus A<;okas Inschriften gewinnt, die, soweit sie nicht 
an den Klerus gerichtet waren, recht wenig spezifisch Buddhistisches enthalten 
Das Volk blieb immer ein Volk hinduistisclier Religion — dies im weitesten 
Sinne genommen. 

Aber noch nach einer anderen Seite hin scheinen mir die Jätakas eine 
große religionsgeschichtliche Bedeutung zu haben. Mittelpunkt in allen diesen 
Erzählungen ist nicht der Buddha, sondern der Bodhisattva, und es will mich 
bedünken, daß diese Jätakas ein wichtiges Mal an dem Wege sind, auf dem der 
Buddhismus zu seiner Verehrung des Bodhisattva im Maliäyäna gekommen ist. 

Unschätzbar aber ist dies Werk auch, weil es uns wie kein zweites aus der 
Päliüberlieferuug einen Einblick in indisches Leben ermöglicht, eine Tatsache, 
die allein schon den Diederichs’scheu Verlag ermuntern sollte, uns noch einen 
Band Übersetzungen aus diesem Werke in Lüders’scher Arbeit zugänglich zu 
machen. Dr. Friedrich Weller. 

Neuerscheinungen. Karl Eugen Neumann: Die Reden Gotamo Buddhos 
aus der Mittleren Sammlung (Majjhimanikäyo). 2. Auflage. Drei Bände geb. 
50 Mk. — Derselbe: Der Wahrheitspfad (Dhammapadam). 2. Auflage. Geb. 
14 Mk. Beide Werke bei R. Piper in München. 
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